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الحجة الإسلام الغزالي 


بسم الله الرحمن الرحيم 
المقدمة 

ولد الغزالي في منتصف القرن الخامس المهجري؛ وهو عصر مليء بالعجائب» 
مليء .مئات من الشيع والفرق والمذاهب الدينية والفلسفية والكلامية. 

في هذا الجو الذي كانت المذاهب والنحل والشيع نتقاتل وتتطاحن حيث 
ضعف سلطان الدين» وسادت المذاهب الفلسفية» والفرق الدينية؛ وحاول العلماء أن 
يتصدوا هذه التيارات ولكنهم / يلبئوا أن فشلواء وكان من أكبر أسباب فشلهم ما 
كانوا فيه من تفرق» وما كان بين جماعاتهم من خحصومة ولدد. 

فقد كان لكل منهم عصبية وأنصار وكان هولاء الأنصار يتطاحنون 
ويتمزقون» فالحرب لم تكن خحافية بين الأشعرية والمعتزلة» وبين الباطنية والسنة. 

في هذا الحو الغريب التأثر؛ وبين تلك المعارك الطاحنة نشأ الغزالي الثائر» 
فكانت نشأته على هامش بركان» وكانت معارفه حارة لأنها ولدت بين اللهب. 

حون الغرالي ‏ كل :ماق عصره همن حير وشرء فقد اندفع ل زحام الفكر ٠‏ 
حبار متوغلاً غير هيِّاب ولا متحفظ كما قال عن نفسه في كتابه بالمنقذ من 
الضلال» وسرعان ما أصبح شيخاً يشار إليه بالبنان» وأكسبّ الطلاب على دروسه 
وأحذت شهرته تطبق الآفاق» وهنا تعرض لأزمة نفسية أبعدته عن هذا الجو فاعتزل 
الناس مستغرقاً في تأمل الفرق الإسلامية» واستقر في نفسه أنه ينبغي تخليص الأمة من 
الدقائق الي يخوض فيها المتكلمون؛ ومن حلافات الفقهاء وما يتجادلون فيه من 
فروع لا طائل منهاء فشاهد أن الإسلام قد انتقل من القلوب إلى العقولء فانقلب 
إلى مُلاحات منطقية لفظية» ومحادلات فقهية جامدة؛ فأحذ يحمل عليهم حملات 
عنيفة مبيّناً أن ما هم فيه من جدال ليس من الدين في شيء» وأن من شأنه أن يزعزع 
العقيدة العامة ويحدث بلبلة في العقول؛ وأعلن حربا شعواء على الفلاسفة في كتابه 


المقصد الأسنى 


ررتهافت الفلاسفة» وَهَدَنَه تأملاته في عزلته إلى أنه لابد من الوصل بين التصوف 
والسنة كي ينموّ الشعور الديئ ويصبح بحربة نفسية قلبية؛ وحتى تكون محبة الله هي 
الدافعَ الأساسي لكل ما يصدر عن المسلم من قول وفعل؛ وألف على هذا الهدي 
كتابه ررإحياء علوم الدين». : 

وقد بنى الغزالي أركان التصوف السينٍ بعيدا عن الاتحاد والحلول» وقد بدا 
جايًا هجومه العنيف على هذا النوع من التصوف ف كتابه هذا بوالملقصد الأسنى في 
شرح أسماء الله الحسنى» إذ يفند فيه فكرتي الاتحاد والحلول؛ قفد بذك مزاعم 
الذين حاولوا أن ينسبوا إليه مثل هذه الأفكار كالدكتور أبي العلا عفيفي في مقدمة 
تحقيقه لكتاب ررمشكاة الأنوار, للإمام الغزالي. 

فالغزالي لا يمت إلى التصوف الفلسفي بأية صلة ويهاحم عقائدهم المبنية على 
فكرتي الاتحاد والحلول. 

وقد حرصت على نشر هذا الكتاب القيّم لما فيه من فوائد جمة؛ ولما فيه مسن 
تفتيد لمزاعم القائلين بأن الغزالي قال بالاتحاد أو الحلول؛ فكتابه هذا خير شاهد على 
بطلان تلك المزاعم والدعاوى الجائرة. 

كانت قوة الغزالي الي خعلدته كرحجة للإسلام)» أنه استطاع أن يكوّن 
ترّسانة فكرية تقف في وجه التيارات المندفقة من المحاورات الفلسفية؛ والمناظرات 
الجدلية والمنازعات الفقهية» وأن يجعل القوة الإسلامية المناهضة لتلك الزوبعة تتركز 
فيه وتتمثل في تعاليمه وصيحاته المستمدة من الكتاب والسنة. 

انصرف الغزالي لتكوين هذه النزسانة الفكرية الي حافظت على عقيدة الأمة 
عندما م يحالفه ا حظ لتكوين ترسانة عسكرية تذود عن حياض الأمة ومقدساتها. 

فرحم الله الغزالي في الأولين ورخمه في الآخرين. 0 , 

وصلَّى الله على سيّدنا محمد وآله وصحبه وسلم تسليما. 

دمشق "5 شوال ١51١9‏ 
0 / (/ 15ؤ١‏ 
محمود بيجو 


الحجة الإسلام الغزالي 


٠‏ بسم الله الرحمن الرحيم 

الحمد لله المتفرّد بكبريائه وعظمته. المتوحّد بتعاليه وصمديّته”", الذي قصّ 
أجنحة العقول دون حمى عرّته» ولم يجعل السبيل إلى معرفته إلا بالعجز عن معرفته””, 
وقصّر ألسنة الفصحاء عن الثناء على جمال حضرته؛ إلا .ما أثنى به على نفسه وأحصى 
من امعه وصفته. والصلاة والسلام على محمد ير خليقته» وعلى آله وأصحابه وعترته. 

أما بعد: 

فقد سألئ أخ في الله عرّ وجل يتعيّن في الدّين إحابته؛ شرح معاني أسماء الله 
الحسنى . وتواردت عل أسئلته تترى””» فلم أزل أُقدم فيه رجلا وأؤخخر أخرى؛ تردّداً 
بين الانقياد لاقتضائه قضاء لحقّ إحائه» وبين الاستعفاء عن التماسه؛ أعمذاً بسبيل 
الحذرء وعدولا عن ركوب معن المخطر» واستقصاراً لقوّة البشرء عن درك هذا الوطر. 

وكيف لا! وللبصير عن خوض مثل هذه الغمرة صارفان: ش 

أحدهما: أنّ هذا الأمر في نفسه عزيز المرام» صعب المنال» غامض المدرك؛ فإنه 
ف العلوّ في الذروة 0 والقضد الأقصىء الذي تتحيّر الألباب فيه وتنخفض أبصار 
العقول دون مباديه”» فضلا عن أقاصيه”2. ومن أين للقوى البشريّة أن تسلك في صفات 
الربويّة سبيل البحث والفحص والتفتيش! وأنى تطيق نورٌَ الشمس أبصارٌ الخقافيش! 


)١(‏ الصمد: السيد الذي يصمد إليه في الأمر . وصمد قصد معتمداً عليه قصده. 

)١(‏ العجز عن درك الإدراك إدراك؛ والبحث عن سر ذات السر إشراك؛ وقال الصديق رضي الله عنه: (يها من غاية 
معرفته القصور عن معرفته) وقال: (سيحان من غاية معرفته عحر الإدراك عن معرفته). 

(؟) تترى: تتوالى وتتابع. 

(4) مباذيه: أوائله. 


(0) أقاصيه: نهاياته. 


المقصد الأسنى 
والثاني: أنّ الإفصاح عن كُنْهِ الح فيه يكاد يخالف ما سبق إليه الجماهير» 
وفطام الخلق عن العادات و لوفات المذاهب عسير؛ وجناب الحقّ ين عن أن يكون 
شرع لكل وارده أو يتطلّع إليه إلا واحد بعد واحد ومهما عظم المطلوب قل 
المساعد(؟. ومن بالط الخلق جدير بأن يتحامى: لكن من أبصر الحقّعسير عليه أن 
يتعامى. ومن لم يعرف الله عزرّ وجل فالسكوت عليه حتم؛ ومن عرفه فالصمت له 
حرم ولذلك قيل: من عرف الله تعاللى كل لسانه. ٠‏ 
لكن غير ف وجه هذه الأعذار صدقٌ الاقتضاء مع شدة الإصرار» فأسأل الله» 
عرّ وحل» أن يسهّل الصواب» ويجزل الثواب: مه ولطفه وسعة جحوده إنه الكرييم 


الجواد؛ الرؤوف بالعياد. 


مانام 
(1) هذا عحز بيت قاله المتبي: 
وحيد من النلان في كل بلدة إذا عظم المطلوب قل المساعد 


انظر ديرانه ج١1‏ ص7887 بشرح البرقوقي. 


لحجة الإسلام الغزالي 


صدر الكتاب 

نرى أن نقسم الكلام في الكتاب إلى ثلاثة فنون: 

الفنَ الأوّل: في السوابق والمقدّمات. 

الفن الثاني: ف المقاصد والغايات. 

الفنّ الغالث: في اللواحق والتكميلات. 

وفصول الفنّ الأوّل تلتفت إلى المقاصد التفات التمهيد والتوطكئة؛ وفصول 
الفنّ الثاني تشتمل على بيان معاني أسماء الله الحسنى» وفصول الفنْ الثالث تنعطف 
عليها انعطاف التتمّة والتكملة. ولباب المطلب ما تنطوي عليه الواسطة. 

أمَا الفنَّ الأول: فيشتمل على بيان حقيقة القول في الاسم والمسمى 
والتسمية؛ وكشف ما وقع فيه من الغلط لأكثر الفرق؛ وبيان أنّ ما يتقارب معناه 
من أسماء الله تعالى» كالعظيم والحليل والكبير» هل يجوز أن يحمل على معنى واحمد 
فتكون هذه الأسماء مترادفة» أم لا بد وأن تختلف معانيها؟ وبيان أنّ الاسم الواحد , 
الذي له معنيان» هل هو مشترك بالإضافة إلى المعنيين» يحمل عليهما حمل العموم على 
مسمّياته أم يتعيّن حمله على أحدهما؟ وبيان أنّ للعبد حظَاً من معنى كل اسم من 
أسماء ١‏ لله تعالى. 

الفنّ الثاني: يشتمل على بيان معاني أسماء | لله تعالى التسعة والتسعين؛ وبيان 
أنّ جملتها كيف ترجع إلى ذات وسبع صفات عند أهل الستة؛ وبيان أنها كيف 
ترجعء على مذهب المعتزلة والفلاسفة؛ إلى ذات واحدة لا كثرة فيها. 

الفنٌ الغالث: يشتمل على بيان أنّ أسماء الله تعالى تزيد على تسعة وتسعين 
نصاً وتوقيفاً؛ وبيان فائدة الإحصاء والتخصيص مفة إلا واحداء وببان الرعصة في 
حواز وصف الله سبحانه وتعالى بكلّ ما هو متصف به بمعناه من صفات المدح 


إن 


المقصد الأسنى 


وبكل ما لا يوهم معناه نقصاً وإن م يرد نص في هذا كله ولا إذن ولا توقيفء إذ 
م يرد فيه منع؛ فأما ما أشعر معناه بنقصء فلا يقال في حدق الله تعالى البدة» إلا أن 
يرد فيه إذن؛ فيقال من حيث الإذن ويؤوّل على ما يجب في حق الله تعالى» وأنه قسد 
بنع في حق الله تعالى إطلاق لفظء فإذا قرن به قرينة جاز إطلاقه, وأنه يدعى 
سبحانه وتعالى بأسمائه المحسنى كما أمر”") حنى إذا جاوزنا الأسماء إلى أن ندعوه 
بصفاته دُعي بأوصاف المدذح والخلال فقطل ولا يدعي بكل ما يجوز أن يوصف 
ويخبر به عنه من الأوصاف والأفعال إلا أن يكون فيه مدح وإجلال على ما ذكرناه» 


ونذكره بعد في موضعه مفسر إن شاء الله تعالى. 


عمو ل ا جح 
م طول الأسْمام الحُسْنى فَادْمُوهُ بها رَكَرُوا اين يُلْجِدُون في أسماله سَيُحْرَونَ ما كائوا يَعْلرد4 
[الأعراف: .]١4٠‏ 


الحجة الإسلام الغزالي 


الفن الأول 
ف السّوابق والمقدّمات 
وفيه فصول أربعة 


« الفصل الأول: في بيان معنى الاسم والمسمّى والتسمية 

ه الفصل الثاني: في بيان الأسامي المتقاربة في المعاني, وأنها هل يجوز أن تكون 
مترادفة أم لابد أن تختلف مفهوماتها. 

« الفصل الثالث: في الاسم الواحد الذي له معان مختلفة وهو مشترك بالإضافة 
إليها. 

« الفصل الرابع:في بيان أن كمال العبد وسعادته في التخلق بأخلاق الله تعالى 


والتحلي بمعاني صفاته وأسمائه بقدر ما يتصور في حقه. 


المقصد الأسنى 


الفصل الأول 
في بيان معنى الاسم والمسمّى والتسمية 
قد كثر الخائضون في الاسم والمسمى وتشعّبت بهم الطرق» وزاغ'؛ عن 
الحىّ أكثر الفرق. فمن قائل: إِنّ الاسم هو المسمّى ولكنه غير التسمية. و من قائل: 
إنّ الاسم غير المسمّى ولكنه هو التسمية. ومن ثالث» معروف بالحذق”"' في صناعة 
الحدل والكلام: يزعم أنّ الاسم قد يكرن هو المسمّى كقولنا عن الله تعالى: إنه 
ذات وموجود. وقد يكون غير المسمّى: كقولنا: إنه خالق ورازق» فإنهما يدلان 
على الخلق والرزق» وهما غيره. وقد يكون بحيث لا يقال: إنه المسمى ولا هو غيره؛ 
كقولنا: إنه عالم وقادر: فإنهما يدلآن على العلم والقدرة» وصفات الله لا يقال إنها 
هي الله تعالى ولا إنها غيره. 
والخلاف يرجع إلى أمرين: 
أحدهما: أنّ الاسم هل هو التسمية أم لا؟ 
والثاني: أنّ الاسم هل هو المسمّى أم لا؟ 
والحقّ أن الاسم غير التسمية وغير المسمّى» وأنّ هذه ثلاثة أسماء متباينة غير 
مزادفة. ولا سبيل إلى كشف الحق فيه إلا يبيان معنى كل واحد من هذه الألفاظ 
الثلائة مفرداء ثم بيان معنى قولنا: هو هوء ومعنى قولنا: هو غيره. فهذا منهاج 
الكشف للحقائق» ومن عدل عن هذا المنهج م ينجح أصلا”". ش 
فإنٌ كلّ علم تصديقي» أعني علم ما يتطرّق إليه التصديق أو التكذيب» فإنه» 
لا محالة؛ لفظة قضيّة تشتمل على موصوف وصفة:؛ ونسبة لتك الصفة إلى 


)1١(‏ زاغ عن الحق: مال عنه وحار. 
)١(‏ الحذق: تعلم الشيء ومهر فيه. 
(م) الذي يذهب إليه أهل الحق أن الاسم هو المسمّى نفسه أو صفة متعلقة به وأنه غير النسمية. (التمهيد) ص54 للباقلاني. 


م 


الحجة الإإسلام الغزالي 


الموصوف. فلا بدّ أن تتقدم عليه المعرفة بالموصوف وحدّه على سبيل التصور لحده 
وحقيقته» م المعرفة بالصفة وحدّها على سبيل التصوّر لحدّها وحقيقتهاء ثم النظر في 
نسبة تلك الصفة إل الموصوف» أنها موجودة له أو منفية عنه. فمن أراد مفلاً أن 
يعلم أنّ الملك قديم أو حادث» فلا بدّ أن يعرف أولاً معنى لفظ الملكء ثم معنى 
القديم والحادث؛ ثم ينظر في إثبات أحد الوصفين للملك أو نفيه عنه. فلذلك لابدٌ 
من معرفة معنى الاسم ومعنى المسمّى ومعنى التسمية؛ ومعرفة معنى اللحوية 
والغيرية" حتى يتصوّر أن يعرف بعد ذلك أنه هو أو غيره. 

فنقول في بيان حدٌ الاسم وحقيقته: إنّ للأشياء وجوداً في الأعيان ووجودا 
ف الأذهنان ووجوداً أق النسان9). 

ما الوجود في الأعيان: فهو الوحود الأصلي الحقيقي. 

والوجود في الأذهان: هو الوحود العلميّ الصوري. 

والوجود في اللسان: هو الوحود اللفظي الدليلي. 

فإنّ السماء؛ مثلاء لما وجود ف عينها ونفسهاء ثم لها وجود في أذهاننا 
ونفوسنا لأنّ صورة السماء تنطبع في أبصارنا ثم في خيالنا؛ حتى لو عدمت 
الشماء: مكلا ويقيناء لكانت صورة السماء ختاضرة فق خبالناء وهكه الصنورة” 
هي الي يعبّر عنها بالعلم؛ وهو مثال المعلوم؛ فإنه تحال للمعلوم ومواز لهء وهي 
كالصورة المنطبعة في المرآة» فإنها محاكية للصورة الخارجة المقابلة لها.إذن العلم 
إنما هو مثال المعلوم في الذهن. 

وأما الوجود في اللسان: فهو اللفظ المركب من أصوات قطّعت أربع 
تقطيعات» يعبر عن القطعة الأولى بالسين» وعن الثانية بالميم» وعن الشالئة بالألف» وعن 


)١(‏ الهوية: هوا هوء الغيرية: هر غيره. 
(؟) كذا قال في فيصل التفرقة» وحعل مراتب الوحود خمسة: الوحود الذائي والحسي والخيالي والعقلي والشبهي. انظره 
صس/ 71-1 


المقصد الأسنى 


الرابعة بالحمزة؛ وهو قولنا: سماء» فالقول دليل على ما هو في الذهنء وما في الذمن 
صورة لما في الوحود مطابقة له. ولو لم يكن وجود في الأعيان لم ينطببع صورة في 
الأذهان» ولو م ينطبع صورة في الأذهان لم يشعر بها إنسال» ولو م يشعر بها الإنسان 
/ يعبر عنها باللسان. فإِذا اللفظ والعلم والمعلوم ثلائة أمور متباينة, لكنها متطابقة 
متوازية» وربّما تلتبس على البليد؛ فلا بميّر البعض منها عن البعض. 

وكيف لا تكون هذه الوحودات متمايزة» ويلحق كل واحد منها خواص لا 
تلحق الأخرى. فإنّ الإنسان» مثلاًء من حيث أنه موجود في الأعيان» له انه نائم 
ويقظان» وحي وميت» وقائم وماش وقاعد, وغير ذلك. ومن حيث أنه موجود لٍِ 
الأذهان: يلحقه انه مبتدأ وير وعام وخاص» وجحزئي وكلي وقضيّة وغير ذلك. 
ومن حيث أنه موجود في اللسان» يلحقه أنه عربي وعجمي وتركي وزنحي» وكثير 
الحروف وقليلهاء وأنّه اسم وفعل وحرف؛ وغبر ذلك. وهذا الوجود يجوز أن يخخلف 
بالأعصار و يتفاوت في عادة أهل الأمصار . فأمًا الوجود الذي في الأعيان والأذهان 
فلا يختلف بالأعصار والأمم البتة. 

فإذا عرفت هذاء فدع عنك الآن الوجود الذي في الأعيان والأذهان» وانظر 
في الوجود اللفظي» فإنّ غرضنا يتعلق به. فتقول: 

الألفاظ عبارة عن الحروف المقطّعة الموضوعة بالاختيار الإنساني للدلالة على 
أعيان الأشياء. وهي منقسمة إلى ما هو موضوع أوَلآَ وإلى ما هو موضوع ثانيا. 

أمَا الموضوع أوَلاً: فكقولك: سماء وشجر وإنسان وغير ذلك. 

وأمًا الموضوع ثانيً: فكقولك: اسم وفعل وحرف وأمر ونهي ومضارع. 
وإنما قلنا: إنه موضوع وضع ثانيً لأنَ الألفاظ الموضوعة للدلالة على الأشياء 
منقسمة إلى ما يدل على معنى في غبره فيسمّى حرفاء وإلى ما يدل على معنى في 
نفسه. وما يدل على معنى في نفسه ينقسم إلى ما يدل على زمان وجود ذلك المعنى؛ 
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ويسمى فعلاً كقولك: ضرب يضربء وإلى ما لا يدل على الزمان؛ ويسمى اسمأء 
كقولك: سماء وأرض. 

فأوّلا وضعت الألفاظ دلالات على الأعيان» ثم بعد ذلك وضع الاسم 
والفعل والحرف دلالات على أقسام الألفاظ, لأنّ الألفاظ بعد وضعها أيضا صارت 
موجودات في الأعيان وارتسمت صورها ف الأذهان» فاستحقت أيضاً أن يُدلَّ عليها 
بحركات اللسان. : 

ويتصوّر الألفاظ أن تكون موضوعة وضعاً ثالكا ورابعاء حتى إذا قُمنّم الاسم 
إلى أقسام؛ وعرف كلّ قسم باسمء كان ذلك الاسم في الدرحة الثالثة» كما يُقال» 
مثلاً: الاسم ينقسم إلى نكرة إلى معرفة؛ وغير ذلك. والغرض من هذا كله أن 
تعرف أنّ الاسم يرجع إلى لفظ موضوع وضعا ثانيا. 

فإذا قيل لنا: ما حدٌ الاسم؟ 

قلنا: إنه اللفظ الموضوع للدلالة» وريّما نضيف إلى ذلك ما يميزه عن الحرف 
والفعل. 

وليس تحرير الحدٌ من غرضنا الآنء إنما الغرض أنّ المراد بالاسم المعنى الذي 
هو ف الرتبة الثالئة» وهو الذي في اللسان دون الذي ف الأعيان والأذهان. 

فإذا عرفت أنّ الاسم إنما يُعنى به اللفظ الموضوع للدلالة» فاعلم أن كل 
موضوع للدلالة فله واضع ووضع وموضوع له؛ يقال للموضوع له: مسمّى؛ وهو 
المدلول عليه من حيث أنه يدل عليه. ويقال للواضع: المسمّي؛ ويقال للوضع: 
التسمية. يقال: »مّى فلان ولده إذا وضع لفظاً يدل عليه ويسمى وضعه تسمية. 
وقد يطلق لفظ التسمية على ذكر الاسم الموضوع» كالذي ينادي شخصا ويقول: 
يازيد! فيقال: ممّاه. فإن قال: يا أبا بكر! يقال: كناه. وكان لفظ التسمية مشركاً 
بين وضع الاسم وبين ذكر الاسمى وإن كان الأشبه أنه أحقّ بالوضع منه بالذاكر. 
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ويجري الاسم والتسمية والمسمى بحرى الحركة والتحريك والمحرّك والمحرّك» 
وهذه أربعة أسام متباينة تدلّ على معان مختلفة : فالحركة تدلّ على النقلة من مكان 
إلى مكانء و ا يك يدل على إيجاد هذه الحركة) و امرك يدل على فاعل الحر 5 
والُحرّك يدل على الشيء الذي فيه الحركة مع كونه صادرا من فاعل» لا كالمتحرك» 
الذي لا يدل إلا على امحل الذي فيه الحركة ولا يدل على الفاعل. ْ 

فإذا ظهر الآن مفهومات هذه الألفاظ» فايّنظر هل يحوز أن يقال فيها: إن 
بعضها هو البعض» أو يقال: إنه غيره؟ 

ولا يُفهم هذا إلا بمعرفة معنى الغيرية والهوية. 
وقولنا: هو هوء يطلق على ثلاثة أوجه: 0 
الوجه الأوّل يضاهي قول القائل: الخمر هي الْعُقَاره ,الليِث هو الأسد. 
وهذا يجري في كل شيء هو واحد في نفسه وله إسمان مترادفان لا يختلف مفهومهما 
البتّة» ولا يتفاوتان بزيادة ولا نقصان؛ وإنما تختلف حروفهما فقط. وأمشال هذه 
الأسماء تسمّى مترادفة. 
الوجه الثاني يضاهي قول القائل: الصارم هو السيف» والمهند هو لحك 
وهذا يفارق الأوّل. فإن هذه الأسامي مختلفة المفهرمات وليست مترادفة» لأنّ 
الصارم يدل على السيف من حيث هو قاطع؛ والمهند يدل على السيف من حيث 
نسبته إلى الهند. والسيف يدل دلالة مطلقة من غير إشارة إلى غير ذلك. وإنما 
المنزادفة هي الي تختلف حروفهما فقط ولا تفاوت بزيادة ولا نقصان. فليس هذا 
لجنس متداخلاً» إذ السيف داخل في مفهوم الألفاظ الثلاثة وإن كان بعضها يشير 
معه إلى زيادة. 
الوجه الثالث: أن يقول القائل: الثلج أبيض بارد. فالأبيض والبارد واحدء 
والأبيض هر الباردء فهذا أبعد الوجوه. ويرجع ذلك إلى وحدة الموضوع الموصوف 
بالوصفين: معناه أنّ عيناً واحدةٌ موصوفة بالبياض والبرودة. 
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وعلى الجملة, فقولنا: هو هوء يدل على كثرة لها وحدة من وحه. فإنه إذا 
م يكن وحدة لم يمكن أن يقال: هو وهو واحد, وما لم يكن كثرة لم يكن هو هوء 
فإنه إشارة إلى شيئين. 

فلنرحع إلى غرضناء فنقول: من ظن أنّ الاسم هو المسمّى» على قياس 
الأسماء المترادفة» كما يقال: الخمر هي الْعُقَارِِ فقد أخطأ حذداء لأنّ مفهوم المسمّى 
غير مفهوم الاسمء إذ بِيّنا أنّ الاسم لفظ دالَ والمسمّى مدلول؛ وقد يكون غير لفظء 
ولأن الاسم عربي وعجميّ وتركي» أي موضوع العرب والعجم والتزك» والمسمّى 
قد لا يكون كذلك. والاسم إذا سئل عنه؛ قيل: ما هو؟ والمسمّى إذا سكل عنه؛ رما 
قيل: من هو؟ كما إذا حضر شخص فيقال: ما اسمه؟ فيقال: زيدء وإذا سثل عنهء 
قبل: من هو؟ وإذا سمي التركي الجميل باسم الهنود؛ قيل: اسم قبيح ومسمّى حسن. 
وإذا سمي باسم كثير الحروف» ثقيل المخارج؛ قيل: اسم ثقيل ومسمّى خفيف. 
والاسم قد يكون مجازاء والسمّى لا يكون جخازا. والاسم قد يبِدّل على سبيل 
التفاؤل. والمسمى لا يتبدّل. وهذا كله يعرّفك أن الاسم غير المسمّى. ولو تأملت 
وحدت فروقاً كثيرة غير ذلك ولكنٌ البصير يكفيه اليسير والبليد لا يزيده التكثير 
إلا تحيرا. 

وأمًا الوجه الثاني؛ وهو أن يقال: الاسم هو المسمّى على معنى أنّ المسمّى 
مشتق من الاسم ويدخمل فيه كما يدخحل السيف في مفهوم الصارم؛ فهذا إن قيل به 
فيلزم عليه أن يكون التسمية والمسمّى والاسم والمسمّى كله واحداء لأنّ الكلّ مشتق 
من الاسم ويدل عليه. وهذا بحازفة في الكلام. وهو كقول القائل: الحركة 
والتحريك وانْحرك والحرّك واحدء إذ الكل مشتقّ من الحركة؛ وهو خطا. فإنّ 
الحركة تدل على النقلة من غير دلالة على انحل والفاعل والفعل» واحرّك يدل على 
فاعل الحركة؛ وَالْمُحرّك يدل على محل الحركة مع كونه مفعولاً. بخلاف المتحرّك 
فإنه يدل على محل الحركة ولا يدل على كونه مفعولاً والتحريك يدل على نعل 
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حت سي ال ب د وحور بطر جد قير 
الحركة من غير دلالة على الفاعل والحلّ. فهذه حقائق متباينة وإن كانت الحركة غير 
تحار جة عن جميعها. 
ْ ولكن للحركة حقيقة في نفسها تعل وحدهاء ثم تعقل نسبتها إلى فاعل. 
وهذه الإضافة غير المضاف» إذ الإضافة تعقل بين شيكين والمضاف قد يعقل وحدهم 
وقد يعقل نسبته إلى حل وهو غير نسبته إلى الفاعل» كيف ونسبة الحركة إلى امحل 
واحتياجها ليه ضرورنيء ونسيتها إلى الفاعل نفلري؟ أغين به الحكم بوجحود النسبتين 
دون التصوّر. فكذلك الاسم له دلالة» وله مدلول وهو المسمّى؛ ووضعه فعل مختار 
وهو التسمية» ثم ليست هذه المدالة من قبيل دحول السيف في مفهوم وو 
والمهند: لأنّ الصارم سيف بصفة؛ وكذا المهتدء فالسيف دائخل فيه؛ وليس المسمى أسما 
بصفة» ولا التسمية اسماً بصفة» فلا يصحّ فيه هذا التأويل. 00 
وأما الوجه الغالث الذي يرجع إلى إتحاد المحلّ مع تعدّد المح و ا 
ا ل ل 0 إن شيئا 
واخداً موضوع لآن يستى انعا ويسمى تسمية؛ كما كان في مدال التلج» إذ شر 
معنى واحد موصرف بالبارد والأبيض. وإلآً هو كقول القائل: الصذيق؛ رضي 3 
عنه» هو ابن أبي تُحافة» لأنٌ تأويله أنّ الشخص الذي وُصف بأنه صدّيق هو الذي 
نُسب بالولادة إلى أبي قحافة. فيكون معنى إل هو هو إتحاد الموضوع مع القطع 
جا الصفتين: فإنّ مفهوم الصدّيق» رضي الله عنه» غير مفهوم بنوّة أبي قحافة. 
0 فالتأويلات الى تطلق عليها هو هو غير جارية في الاسم والمسعى وف الاسم 
والتسمية اليه لا حقيقتها ولا بجازها. والحقيقة من جملتها ما يرجع إلىترادف الأسماءء 
حت ناء اليك هر الأسندء بشرط أن لا يكون في اللغة فرق بين مفهوم اللفظين. فإن 
كان بينهما فرق» فليطلب له مثال آخر. وهذا يرجع إلى اتحاد الحقيقة وكثرة الاسم. 
ولابدّ في قولنا: هو هو؛ من كثرة من وجحه ووحدة من وجه. وأحقّ الوجوه أن تكون 
الوحدة في المعنى والكثرة في محرد اللفظ. 
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وهذا القدر كاف في الكشف عن هذا الخلاف الطويل الذيلء القليل النيل. 
فقد ظهر لك أن الاسم والتسمية والمسمّى ألفاظ متباينة المفهوم؛ مختلفة المقصودء 
وإنما يصع على الواحد منها أن يقال: هو غير الثاني» لا أنه هوء لأن الغير في مقابلة 
الهو هو. 

وأمّا المذهب الثالث المقسّم الاسم إلى ما هو المسمّى وإلى ما هو غيره وإلى ما 
لا هو هو ولا هو غيره؛ فأبعد المذاهب عن السداد وأجمعها لقبول الاضطرابء إلا أن 
يؤوّل ويقال: ما أراد بالاسم الذي قسّمه إلى ثلاثة أقسام الاسم نفسه, بل أراد به 
مفهوم الاسم ومدلوله؛ ومفهوم الاسم غير الاسمء فإن مفهوم الاسم هو المدلول» 
والمدلول غير الدليل. وهذا الانقسام الذي ذكره متطرق إلى مفهوم الاسم. فالصواب 
أن يقال: مفهوم الاسم قد يكون ذات المسمى وحقيقته وماهيته وهي أسماء الأنواع 
الي ليست مشتقة» كقولك: إنسان وعلم وبياضء وما هو مشتقء فلا يدل على 
حقيقة المسمّى: بل يترك الحقيقة مبهمة ويدلَ على صفة لهه كقولك: عالم وكاتب. 

ثم المشتق ينقسم وماهيته وهي أسماء الأنواع» إلى ما ليست مشتقة كقولك 
إنسان وعلم وبياض؛ وما هو مشتق إلى ما يدل على وصف حال في المسمى» 
كالعالم والأبيض» وإلى ما يدل على إضافة له إلى غير مفارق» كالخالق والكاتب. 

ش وحدٌ القسم الأوّل كل اسم يقال في جواب: ماهو؟ فإنه إذا أشير إلى 
شخص آدميّ وقيل: ما هو؟ ليس كقول: من هو؟. فجوابه أن يقال: إنسان. فلو 
قيل: حيوان» لم يكن قد ذكر مام الماهيّة لأنه ليس تتقوّم ماهيّنه بمجرّد الحيوائية 
لأنه هو هو بأنه حيوان عاقل لا بأنه حيوان فقط. ولفظ الإنسان اسم للحيوان 
العاقل. فلو قيل بدل الإنسان: أبيض أو طويل أو عالم أوكاتب» لم يكن حواباً» لأنّ 
مفهوم الأبيض شيء مبهم له وصف البياضء؛ ما يدرى ما ذلك الشيء؛ ومفهوم 
العالم شيء مبهم له وصف العلم» ومفهوم الكاتب شيء مبهم له فعل الكتابة. نعي 
يحوز أن يُفهم أنّ الكاتب إنسان» ولكن من أمور خخارجة وأدلّة زائدة على مفهوم 
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اللفظ. وكذلك إذا أشير إلى لون وقيل: ما هو؟ فجوابه أنه وام .لتو كرا نيا 
مشتقًاً فقال: مشرق أو مفرق لضوء البصر» لم يكن جواباء لأنّ المطلوب يقولنا: ما 
هو؟, حقيقةٌ الذات وماهيّتها الي بها هي ما هي. والمشترق شيء مبهم له الإشراق» 
والمفرق شيء مبهم له التفريق 300 | 
فهذا التقسيم في مدلول الأسامي ومفهومها صحيح. ويجوز أن يعبر عن هاا 
بان الاسم قد يدل على الذات» وقد يدل على غير الذات؛ ويكدون ذلك على سبيل 
المساهلة في الإطلاق. فإنٌ قولنا: يدل على غير الذات؛ إن لم يفسّر بأنا أردنا به غير 
الماهيّة المقولة في جواب: ما هو؟, لم يصح. فإن العالم يدل على ذات له العلم؛ فقد 
دلّ على الذات أيضاً. ففر'ق بين أن يقول: عالم» وبين أن يقول: علم؛ لأنّ العالم يدل 
على ذات له العلم» ولفظ العلم لا يدل إلا على العلم. 
فقوله: الاسم قد يكون ذات المسمى» فيه خللان» ويحتاج فيه إلى إصلاحين: 
أحدهما: أن يبدل الاسم عفهوم الاسم. 
والآخر: أن يبدل الذات باهيّة الذات. فيقال: مفهوم الاسم قد يكون 
حقيقة الذات وماهيّتها» وقد يكون غير الحقيقة. 7 
وأمًا قوله: إنّ الخالق هو غير المسمى» إن أراد به لفظ الخالق؛ فاللفظ أبدا 
هو غير مدلول اللفظء وإن أراد به أنّ مفهوم اللفظ غير المسمّى؛ فهو محال؛ لأن 
الخالق اسمء وكلّ اسم مفهومه مسماه. فإن لم يفهم المسمّى منه فليس انما له. 
والخالق ليس اسعاً للخلق وإن كان الخلق داخعلاً فيه» والكاتب ليس اسماً للكتابة؛ ولا 
المسمّى اسماً للتسمية. بل الخالق اسم ذات من حيث يصدر عنه الخلق. فالمفهوم مسن 
الخالق هو الذات أيضاً لكن لا حقيقة الذات فقطء بل المفهوم هو الذات من حيث 
له صفة إضافية؛ كما إذا قلنا: أب» لم يكن المفهوم منه ذات الأب» بل المفهوم ذات 


الأب من حيث إضافته إلى الابن. 
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والأوصاف تنقسم إلى إضافية وغير إضافية؛ والموصوف بجميعها الذوات. 
فإن قال قائل: الخالق» وصف وكلّ وصف فهو إثبات؛ وليس في مضمون هذا اللفظ 
إنبات سوى الخلق» والخلق غير الخالق» وليس للخحالق وصف حقيقي من الخلق؛ 
فلذلك قيل إنه يرحع إلى غير المسمّى: فنقول: قول القائل: الاسم يُفهم غير المسمّى: 
متناقض» كقول القائل: الدليل يُعرّف غير المدلول. فإنّ المسمّى عبارة عن مفهوم 
الاسمء فكيف يكون المفهوم غير المسمّى والمسمّى غير المفهوم؟! 

وأمًا قوله: إن الخالق لا وصف له من الخلق» والكاتب لا وصف له من 
الكتابة» فليس كذلك. والدليل على أنّ له وصفا منه أنه يوصف به مرة وينفى عنه 
أخرى. والإضافة وصف للمضاف ينفي ويثبت» كالبياض الذي ليس .مضاف. فمن 
عرف زيداً وبكرا ثم عرف أن زيداً أب لبكر فقد عرف شيئاً لا محالة. وهذا الشيء 
ما وصف أو موصوفء وليس هو ذات الموصوف بل هو وصفء وليس وصفا 
قائما بنفسه بل هو وصف لزيذ. فالإضافات من قبيل الأوصاف للمضافات إلا أن 
مضمونها لا يعقل إلا بالقياس بين شيئين؛ وذلك لا يخرجها عن كونها أوصافاً. 

ولو قال القائل: ليس الله عرّ وجحلٌ» موصوفاً بكونه خالقاء كَفَرَ كما لو 
قال: ليس موصوفا بكونه عالماًء كَفْر. ولكن إنما وقع هذا القائل في هذا الخبط لأنّ 
الإضافة عند المتكلمين غير معدودة في جملة الأعراض؛ مع أنهم إذا قيل هم: ما معنى 
العرض؟؛ قالوا: إنه الموجود في محل لا يقوم بنفسه. وإذا قيل لهم: هل الإضافة تقوم 
بنفسها؟ قالوا: لا. وإذا قيل لهم: هل الإضافة موجودة أم لا؟ قالوا: نعم. إذ لا 
يمكنهم أن يقولوا: الأبوّة معدومة: إذ لو كانت الأبوّة معدومة لم يكن في العالم أب. 
وإذا قبل لهم: الأبوّة تقوم بنفسهاء قالوا: لا. فيضطرون إلى الاعتراف بأنها موحودة ' 
ف محل وأنها لا تقوم بنفسهاء بل تقوم في محل. ويسزفون بأنّ العرض عبارة عن 
موجود في محل؛ ثم يعودون وينكرون أنه عرض. 


المقصد الأستق 


أما قوله: إن من الاسم ما لا يقال إنه المسمّى ولا يقال هو غيره'''» فهو 
أيضّ حطأء لأنْه سيفسسّر ذلك بالعالمء وهذا إذا اعتذر فيه بأنّ الشرع لم يأذن في 
إطلاق ذلك في حق الله عرّ وجل فربّما قيل: ليس التصريح بالحق والصدق 
موقونا غلنئ إِذن حاص وريّما سومح الآن فيه ورد النظر معه إلى الإنسان إذا 
وصف بالعلم؛ أفتقول: إِنّ العلم ليس غير الإنسان وقد كان الإنسان موجودا ونم 
يكن العلم» وحدّ العلم غير حدٌ الإنسان» لا محالة؟ فإن قال: العلم غير الإنسان» 
ولكن إذا قلنا عن شخخص واحد إنه عالم وإنه إنسان» لم يكن العالم هو الإنسان ولا 
هو غير الإنسان» لأنَ الإنسان هو الموصوف بهء قلنا: ويلزم هذا من الكاتب 
والنجار» فإنَ الموصوف به أيضاً هو الإنسان. 

على أنّ الحق فيه التفصيل: وهو أن يقال: مفهوم لفظ الإنسان غير مفهوم 
لفظ العالم» إذ مفهوم الإنسان حيوان ناطق عاقل؛ ومفهوم العام شيء مبهم له علم؛ 
فأحد اللفظين غير اللفظ الآخرء ومفهوم أحدهما غير مفهوم الآخر. فهو بهذا الوجه 
هو غيرء لا يجوز أن يقال: هو هوء وبوجه آخحر هو هو ولا يجوز أن يقال بذلك 
الوجه إلا: هو غيره. وذلك إذا نظرت إلى الذات الواحدة الي توصف بأنها إنسان 
وأنها عالمة» فإنٌ المسمّى بالإنسان هو الموصوف بأنه عالم» كما أن المسمّى باللج هو 
الموصوف بأنّه بارد وأبيض. فبهذا النوع من النظر والاعتيار هو هوء وبالاعتبار 
الأرّل هو غيره. ومحال في العقل أن يكون الاعتبار واحداً ويكون لا هو هو ولا 


)١(‏ قال ابن أبي العز في شرح العقيدة الطحارية: رروكذلك قرهم: الاسم عين المسمّى وغمره؟ وطالما غلط كثير من 
الناس في ذلك: وجهلرا الصواب فيه: فالاسم يراد به المسمى تارة ويراد به اللفظ الدال عليه أخرىء فإذا قلت: قال 
الله كذاء أو سمع الله لمن حمدء ونحو ذلك - فهذا المراد به المسمّى نفسه» وإذا قلت: الله اسم عربي؛ والرحمن اسم 
عربي؛ والرحمن من أسماء الله تعالى ونحر ذلك؛ فالاسم ها هنا هو المراد ولا المسمٌّى ولا يقال غيره لما في لفظ الغير من 
الإجمال فإن أريد بالمغايرة أن اللفظ غير المعنى فحقء وإن أريد أن الله سبحانه كان ولا اسم له حتى خلق لتقيس الما 
أوحتى ماه تلقه بأسماء من صنعهم فهذا من أعظم الضلال والإلحاد في أسماء الله تعالى. 
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غيره؛ كما يستحيل أن يكون هو هو وغيره لأن الغير والهو هو متقابلان تقابل 
النفي والإثبات» فليس بينهما واسطة. 

ومن فهم هذا علم أنه إذا أثبت لله عرّ وجلء وصف القدرة والعلم زائدا 
على لذت مقد ابت ما عو غير الذالت» وألبت للغيرية معنى وإن م يطلقه لفظاء 
:توقفا إلى ورود التوقيف. فكيف لاء وإذا ذكر حد العلم دحل فيه علم الله عر 
وجل ولم يدل فيه قدرته ولا ذاته. والخارج عن الحدّ كيف لا يكون غير الداخل 
ف الحدء وكيف لا يجوز لحادٌ العلم» إذا لم يدل في حدّه القدرة» أن يعتذر ويقول: 
لا يضرني خحروج القدرة عن الحدّ لأني حددت العلم؛ والقدرة غير العلم» فلا يلزمئي 
إدخحاها ف حد العلم. فكذلك الذات العالمة غير العلمء فلا يلزمينٍ إدخالها في حد 
العلم. فمن استنكر قول القائل: الداخل ف الحدّ غير الخارج منه؛ وأحال إطلاق لفظ 
الغير هاهناء كان من جملة من لم يفهم معنى لفظ الغير. وما عندي أنه لا يفهم. فإنّ 
معنى لفظ الغير ظاهرء لكن عساه يقول بلسانه ما ينبو عنه عقله ويكذبه فيه سره. 
وليس الغرض من المْحاجمّة البرهائيّة اقتناص الألسنة بل اقتناص العقولء لتعترف باطنا 
بما هو الحقَء أفصح عنه باللسان أو لم يُفصح. 

فإن قيل: إنما اضطر القائلين بأنّ الاسم هو المسمّىء إلى القول به: الحذرٌ من 
أن يقولوا: الاسم هو اللفظ الدالٌ بالاصطلاح» فيلزمهم القول بأنّ الله عرّوحل؛ 
لم يكن له اسم في الأزل إذ لم يكن لفظ ولا لافظ» فإنٌ اللفظ حادث؛ فنقول: هذه 
ضرورة ضعيفة يهون دفعهاء إذ يقال: معاني الأسماء كانت ثابمة في الأزل ولم تكن 
الأسماء. لأنّ الأسماء عربيّة وعجميّة وكلها حادئة. وهذا في كل اسم يرجع إلى 
معنى الذات أو صفة الذات» مثل القدّوسء فإنه كان بصفة القدس ف الأزل» ومثل 
العالم» فإنه كان عالما في الأزل. 

فإنا قد بِيّنا أنّ الأشياء لها ثلاث مراتب في الوجود. 


المقصد الأسنى 

أحدها في الأعيان وهذا الوحود موصوف بالقدم فيما يتعلق بذات الله عرّ 
وحل» وصفاته. 1 

والثاني في الأذهان, وهذا الوجود حادث إذ كانت الأذهان حادثة. 

والثالث في اللسان؛ وهي الأسماءء وهذا الوجود أيضا حادث بمحدوث 
اللساث. ش ٠‏ 

نَعَمُ نريد بالثابت في الأذهان المعلوم» وهي أيضا إذا أضيفت إلى ذات الله 
عر وجل كانت قديمة لأنّ الله عرّ وحل؛ موجود وعالم في الأزل» وكان يعلم أنه 
موحود وعالم. فكان وجوده ثابتاً في نفسه وف علمه أيضاء وكانت الأسماء اللي 
سيلهمها عياده ويخلقها في أذهانهم وألسنتهم أيضا معلومة عنده. فبهذا التأويل يجوز 
أن يقال: كانت الأسماء له في الأزل. 

أمّا الأسامي ال ترجع إلى الفعل كاخالئق والمصوّر والومّاب فقد قال قوم: 
يوصف بأنه عالق في الأزل؛ وقال آحرون: لا يوصف. وهذا خلاف لا أصل له 
فإنّ الخائق يطلق لمعنيين: أحدهما ثابت في الأزل قطعاء والآعر منفي قطعاء ولا 
وجه للخعلاف فيهماء إذ السيف يسمّى قاطعاً وهو في الغمد ويسمّى قاطعا عخالة. سند 
الرقبة» فهو في الغمد قاطع بالقوة وعند الحرّ قاطع بالفعل. والماء فق الكوز مترقٍ 
ولكن بالقوّة. وفي المعدة مرو بالفعل. ومعنى كون الماء في الكوز مرويًا أنه بالصفة 
الى بها يحصل الإرواء عند مصادفة المعدة) وهي صفة لمائية. والسيف في الغمد 
قاطع» أي هو بالصفة الي بها يحصل القطع إذا لاقى المح وهي المْحلّء وهي الحدّة 
إذ لا يحتاج إلى أن يستحد وصفاً آخر في نفسه. 

فالبارئ» سبحانه وتعالى» في الأزل خالق بالمعنى الذي به يقال الماء الذي في 
الكوز مرو وهو أنه بالصفة الي بها يصح الفعل والخلق. وهو بالمعنى الثاني غبر 
الخالق» أي الخلق غير صادر منة. وكذلك هو في الأزل على المعنى الذي به يسمى 
عالماً وقدّوساً وغير ذلك. وكذلك يكون في الأبدء مماه غيره بدلك الاسم أو لم 
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يسم. وأكثر أغاليط الحدليّين منشوه عدم التمبيز بين معاني الأسامي المشتركة: وإذا 
ميت ارتفع أكثر اختلافاتهم. 

فإن قيل: فقد قال الله تعالى: «إما َسُدُون من دونه إلا ا 
أَمْ وآباؤكم2"”4 [سورة يوسن/ الآية: .4 ومعلوم أنهم ما كانوا يعبدون 
الألفاظ الى هي حروف مقطعة» بل كانوا يعبدون المسمّيات» فنقول: إن المستدل 
بهذا لا يفهم وحه دلالته ما لم يقل: إنهم كانوا يعسدون المسمّيات دون الأسماءء 
فيكون ف كلامه التصريح بأنّ الأسماء غير المسميات. إذ لو قال القائل :العرب 
كانت تعبد الأسماء دون المسميات» كان ماقا ولو قال: تعبد المسمّيات دون 
الأسماى كان مفهوماً غير متناقض. فلو كانت الأسماء هي المسمّيات لكان القول 
الأخير كالأوّل. 

ثم يقال: معناه أن اسم الآلهة الي أطلقرها على الأصنام كان اسما بلا 
مسمّى. لأنّ المسمّى هو المعنى الثابت في الأعيان من حيث ذل عليه باللفظ, ولم 
تكن الأصنام آطة ثابتة ف الأعيان ولا معلومة في الأذهان» بل كانت أساميها 
موحودة في اللسان» فكانت أسامي بلا معان. ومن سمي باسم الحكيم ولم يكن 
حكيماء وفرح به؛ قيل: فرح بالاسمء إذ ليس وراء الاسم معنى. وهذا هو 
الدليل على أنّ الاسم غير المسمّى» لأنه أضاف الاسم إلى التسمية؛ وأضاف 
التسمية إليههم وجعلها فعلاً لهم؛ فقال: إأسْماءً سَمُيْتمُوها» [سورة يوسف/ 
الآية: ٠‏ 4]) يعن أسماء حصلت بتسميتهم وفعلهم. وأشخاص الأصنام لم تكن 
هي الحادئة بيتسميتهم. 


)١(‏ وذهب الباقلاني في تفسير هذه الآية إلى: فأخبر أنهم يعبدرن أمماءء وهم إنما عبدوا الأشخاص دون الكلام والقول 
الذي هو التسمية فيدل ذلك على أن الاسم الذي ذكره هو نفس المسمّى (التمهيد) ص730. 


لكا 


المقصد الأسنى 


لمي م ا اا ا ل حم ب توي 

فإن قيل: فقد قال الله تعالى: «إسبّح اسم رَبْكَ الأغْلَى 6" [سورة الأعلى/ 
الآية: 1ع والذات هي المسبّحة دون الاسي قلنا: الاسم هاهنا زيادة على سبيل 
الصفة» وعادة العرب يكثله جارية. وهو كقوله؛ عر وجحل: ليس كَمِئْلِهِ شي 
[سورة الشورى/ الآية: .]١١‏ ولا يجوز أن يُستدل فيقال: فيه إثبات المشلء إذ قال: 
طلس كَمِئْلهِ شئْة» [سورة الشورى/ الآية: »]١١‏ كما يقال: ليس كولده أحدء 
إذ فيه إثبات الولد؛ بل الكاف فيه زيادة. 

ولا يبعد أن يُكتَى عن المسمّى بالاسمء إحلالاً للمسمّى؛ كما يكنى عن 
الشريف بالجئاب والحضرة والمحلسء فيقال: السلام على حضرته المباركة وبجلسه 
الشريف. والمراد به السلام عليه ولكن يكتى عنه بما يتعلق به نوعاً من التعلق» إجلالاً. 
وكذلك الاسم وإن كان غير المسمّى فهو متعلق بالمسمّى ومطابق له وهذا لا ينبغي 
أن يلتبس على البصير في أصل الوضع. 

كيف» وقد استدل القائلون بأنّ الاسم غير المسمّى بقوله عرّ وحل: «إو لله 
الأسْمَاءُ الْحُسّنَى» [سورة الأعراف / الآية: »]١80‏ وبقوله 5ذ: ررإنّ الله تعالى تسعة 
وتسعين اسم مئة إلا واحداء من أحصاها دحل الحجنة"2. وقالوا: لو كان هو 
المسبّى لكان المسمّى تسعاً وتسعين؛ وهو محال لأنّ المسمّى واحد. قات طر أولنك 
إلى الاعتراف ها هنا أن الاسم غير المسمّى» وقالوا: يحوز أن يرد .معنى التسمية لا 
بمعنى المسمّى. كما سلّم الآخرون بأنّ الاسم قد يرد بمعنى المسمّى وإن كان هو 


)١‏ أي سبّح ربك الأعلى؛ ولا حاحة بنا إلى مل ذلك على أنه أريد به طإسبّح باسم ربك لأنه قد يجوز أن يسبح 
باسم ربه الذي هو الله نفسه (التمهيد 551). 

(؟) وتأويل ذلك أي له تسع وتسعون تسمية هي عبارات عن كون الباري تبارك وتعالى على أوصاف شتى منها ما 
يستحقه لنفسه؛ ومنها ما يستحقه لصفة تتعلق به وأسماؤه العائدة إلى نفسه هي هو وما تعلق منها بصفة له فهي أسماء 
له ء فمنها صفات ذات ومنها صفات أقعال وهذا هر تأويل قوله تعالى: طإر لله الأسماء الحسنى» أي تسميات. 


ف 
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غير المسمّى في الأصل. وعليه نرّلوا قوله تعالى: لإسبّح امم رَبكَ الأغلَى © [سورة 
الأعلى / الآية: ]١‏ ولم يحسن كل واحد من الفريقين ف الاستدلال واللواب جميعا. 

أمَا قوله: لإسبّح اسم رَبك الأَعْلى4 [سورة الأعلى / الآية: »]١‏ فقد ذكرنا 
ما فيه وعليه. وأمّا هذا الاستدلال» فجوابهم عنهء بأنّ الاسم والمسمّى واحدء وإنما 
أريد بالاسم ها هنا التسمية فقط؛ خطأ من وجهين: 

أحدهما: أن من يقول: الاسم هو المسمى» وان يقول: المسمى 
ها هنا تسعة وتسعونء لأنّ المراد بالمسمّى مفهوم الاسم عند هذا القائل. ومفهوم 
العليم غير مفهوم القدير والقدّوس والخالق وغير ذلك؛ بل لكل اسم مفهوم ومعننى 
على حياله» وإن كان الكلّ يرجع إلى وصف ذات واحدة, فكأنٌ هذا القائل يقول: 
الاسم هو المعنى. ويمكن أن يقول: لله تعالى المعاني الحسنى؛ فإنّ المسمّيات هي 
المعاني. وفيها كثرة لا محالة. 

والثاني: أن قوله: المراد بالاسم ها هنا التسمية» خطا. فإنا قد ينا أنّ 
التسمية هو ذكر الاسم أو وصفه. والتسمية تتعدّد وتكثر بكثرة المسمّين وإن كان 
الاتسووو ددا كنا أن الذكر والعلم يكثر بكثرة الذاكرين والعالمين وإن كان , 
المذكور والمعلوم واحداً. فكثرة التسمية لا تفتقر إلى كثرة الأسماءء لأنّ ذلك يرجع 
إلى أفعال المسمين. فما أريد بالأسماء ها هنا التسميات: بل أريد الأسماء. والأسماء 
هي الألفاظ الموضوعة الدالة على المعاني المختلفة؛ فلا حاحة إلى هذا التعسّف في 
التأويل وسواء قيل الاسم هو المسمّى أو لم يقل. 

فهذا القدر يكفيك في كشف هذه المسألة وإن كانت المسألة» لقلّة جدواهاء 
لا تستحق هذا الإطناب. ولكنْ قصدنا بالشرح تعليم طريق التعرّف لأمثال هذه 
المباحث؛ لتستعمل في مسائل أهمّ من هذه المسألة. فإن أكثر تطواف النظر في هذه 
المسألة حول الألفاظ دون المعاني. والله أعلم. 


رف 


المقصد الأسنى 


الفصل الثاني 
في بيان الأسامي المتقاربة في المعنى» وأنها هل يجوز أن تكون مترادفة 
لا تدلّ إلا على معنى واحد؛ أو لابد أن تختلف مفهوماتها 

فأقول: الخائضون في شرح هذه الأسامي لم يتعرضوا لهذا الأمرء ولم 
يستبعدوا أن يكون اسمان لا يدلآن إلا على معنى واحد» كالكبير والعظيم.؛ والقادر 
والمقتدرء والخالق والبارئ والمصورّر. وهذا تا أستبْعِده غاية الاستبعاد مهما كان 
الاسمان من جملة التسعة والتسعين. لأنّ الاسم لا يراد لحروفه بل لمعانيه. والأسامي 
الممرادفة لا تختلف إلا حروفها. وإنما فضيلة هذه الأسامي لا تحتها من المعانيء فإذا 
خلت عن المعنى لم ببق إلا الألفاظ. والمعنى إذا دُلَّ عليه بألف اسم لم يكن له فضل 
على المعنى الذي يُدَلُ عليه باسم واحد. فيبعد أن يكمل هذا العدد المحصور بتكرير 
الألفاظ على معنى واحدء بل الأشبه أن يكون تحت كل لفظ خصوص معنى. 

فإذا رأينا لفظين متقاربين فلا بد فيه من أحد أمرين: 

أحدهما: أن تتبين أن أحدهما خارج عن التسعة والتسعين» مغل الأحد 
والواحد. فإِنّ الرواية المشهورة عن أبي هريرة» رضي الله عنهء ورد فيها الواحد. 
وفي رواية أحرى ورد الأحد بدل الواحد. فيكون مكمّل العدد معنى التوحيدء إِمّا 
بلقظ الواحد أو بلفظ الأحد. فأمًا أن يقوما في تكميل العدد مقام اسسمين والمعنى 
واحده فهو بعيد عندي جذاً. 

الغاني: أن نتكلّف إظهار مزيّة لأحد اللفظين على الآخر ببيان اشتماله على 
دلالة لا يدلَ عليها الآخر. مثاله» لو ورد الغافر والغفور وَالغمار ل يكن بعيداً أن 
تعد هذه ثلاثة أسام. لأنّ الغافر يدلٌ على أصل المغفرة فقطء والغفور يدل على كثرة 
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الحجة الإسلام الغزالي 


المغفرة بالإضافة إلى كثرة الذنوب؛ حتى أنّ من لا يغفر إلا نوعاً واحدا من الذننوب 
فلا يقال له؛ غفور. 

والغفار يشير إلى كثرةٍ على سبيل التكرار أي يغفر الذنوب مرة بعد 
أخرى. حتى أنّ من يغفر جميع الذنوب ولكن أوّل مرة» ولا يغفر للعائد إلى الذنب 


'مرّة بعد أخحرى» لى يستحق اسم الغفار. 


وكذلك الغيّ والملك» فإنّ الغ هو الذي لا يحتاج إلى شيء» والللك أيضاً 
هو الذي لا يحتاج إلى شيءء ويحتاج إليه كل شيء. فيكون الملك مفيدا معنى الغنسى 
وزيادة. 

وكذلك العليم والخبير» فإن العليم يدل على العلم فقطء والخبير يدل على 
علمه بالأمور الباطنة. وهذا القدر من التفاوت يُخرج الأسامي عن أن تكون 
مؤادقة» وتكون من حتسس السيق والمهند والصارع لا من حدس الأسد والليث. 'فنإن 
عحزنا في بعض هذه الأسامي المتقاربة عن هذين المسلكين؛ فينبغي أن نعتقد تفاوتاً 
بين معنى اللفظين. وإن عجزنا عن التنصيص على خخصوص ما به الافتراق» كالعظيم 
رالكي حل انه يطعي لين أنه نكر ويهه القيرق تبون معتاوا اق مدن ايه . 
تعالى» ولكنا لا نشكٌ في أصل الافتراق. ولذلك قال» عرّ مِنْ قائل: 

ررالكبرياء ردائي والعظمة إزاريي)7؟) ففرّق بينهما فرقاً يدل على التفاوت. 
فإنٌ كلّ واحد من الرداء والإزار زينة للآبس» ولكنّ الرداء أشرف من الإزار. 

ولذلك جعل مفتاح الصلاة: ««الله أكُبّر»» ولم يقُمْ عند ذوي البصائر النافذة 
(الله أعظم) مقامه. وكذلك العرب في استعماها تفرّق بين اللفظين إذ تستعمل 
(الكبير) حيث لا تستعمل (العظيم)؛ ولو كانا مترادفين لتواردا في كل مقام. تقول 
)١(‏ رواه مسلم رقم (55؟) بلفظ: ((العز إزاري؛ والكبرياء ردائي؛ فمن ينازعين عذّبته)) وأبو داود رقم (4:5-0) 


وابن ماحه رقم (5114) والكبرياء كونه متكبرا في ذاته, استكيره غيره أم لاء والعظمة كونه يستعظمه غيره» فالكبرياء 
صفة ذائية وهي أرفع من العظمة؛ لكونها إضافية؛ فشبهت بالرداء الذي هو أرفع من الإزار. 


١ 


المقصد الأسنى 
اااي ا للسنتاداشة 


العرب: فلان أكبر سنا من فلان» ولا تقول: أعظم سنا ]. وكذلك الحليل غير الكبير 
والعظيمء فإنّ الحلال يشير إلى صفات الشرفء ولذلك لا يقال: فلان أحلٌّ سنا من 
فلانء ويقال: أكبرء ويقال: العرش أعظم من الإنسانء ولا يقال: أجل من الإنسان. 
فهذه الأسامي» وإن كانت متقاربة المعاني» فليست مترادفة. وعلى الجملة؛ 
يبعد الرّادف المحض ف الأسماء الداخلة في التسعة والتسعين؛ لأنّ الأسامي لا تراد 
الحروفها ومخارج أصواتهاء بل لمفهوماتها ومعانيها .فهذا أصل لابد من اعتقاده. 
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الفصل الثالث 

في الاسم الواحد الذي له معان مختلفة وهو مشنرك بالإضافة إليها 

كالمؤمن؛ مثلاً. فإنه قد يراد به المصدق؛ وقد يشتقّ من الأمن؛ ويكون المراد 
إفادة الأمن والأمان. فهل يجوز أن يحمل على كلا المعنيين حمل العموم على 
مسمّياته» كما يحمل الغليم على العلم بالغيب والشهادة والظاهر والباطن» وغير ذلك 
من المعلومات الكثيرة؟ وهذا إذا نظر إليه من حيث اللغة» فبعيد أن يحمل الاسم 
المشترك على جميع المسمّيات حمل العموم, إذ العرب تطلق اسم الرحل وتريد به كل 
واحد من الرجال. وهذا هو العموم. ولا تطلق اسم العين وتريد به عين الشمس 
والدينار وعين الميزان والعين المنفجرة من الماء والعين؛ والباصرة من الحيوان. وهذا 
هو اللفظ المشترك. بل تطلق مثل ذلك لإرادة أحد معانيه» وتميز ذلك بالقرينة. وقد 
حكي عن الشافعي؛ رضي الله عنه» في الأصول؛ أنه قال: ببالاسم المشترك يحمل 
على جميع مسمياته إذا ورد مطلقاء ما ل تدل قرينة على التخصيص». وهذا إن صح 
منه فهو بعيد. بل مطلق لفظ العين مبهم في اللغة لا يتعين به واحد من مسمياته إلا 
أن تدل قرينه على التعيين. 

فأمّا التعميم؛ فربما خالف وضع الشرع وضع اللسان. نَعَمْ فيما تصرّف 
الشررع ددني اللعافل بيعل الاريكرنا من وضع رتصرفه إطلاق: الف الأراجة جمييح 
المعاني. فيكون اسم المومن بالشرع محمولاً على المصدّق ومفيداً الأمن بوضع شرعي 
لا بوضع لغوي. كما أن اسم الصلاة والصيام قد اختص بتصرّف الشرع يبعض أمور 
لا يقتضي وضع اللغة ذلك. فهذا غير بعيد لو كان عليه دليل» ولكن لم يدل دليل على 
أنّ الشرع قد غيّر الوضع فيه. والأغلب على ظني أنه لم يغيّرء وأنّ من قال من 


المقصد الأسنى 


ا ا 01 
المصتفين: إنّ الاسم الواحد من أسماء الله عرّ وجل؛ إذا احتمل معاني ولم يدل العقسل 
على إحالة شيء منهاء حُمل على الجميع بطريق العموم. فقد أبعد فيه. 

َعَم من المعاني ما يتقارب تقارباً يكاد يرجع الاختلاف فيه إلى 
الإضافات»؛ فيقرب شبهه من العموم. فالتعميم فيه أقرب »كالسلام؛ فإنه يحتمل 
أن يكون المراد سلامته من العيب والنقص»؛ ويحتمل أن يكون المراد سلامة الخنلق 
به ومنه. فهذ!ا وأمثاله أشبه بالعموم. فإذا ثبت أن الميل الأظهر إلى منع التعميم؛ 
فطلب التعيين لبعض المعاني لا يكون إلا بالاجتهاد عفيكون الحامل للمجتهد 
على تعيين بعض المعاني: إمَا أنه ليق كمفيد الأمان» فإنه أليق بالمدح في حق 
الله عرّ وجل من التصديق, فإنٌ التصديق أليق بغيره» إذ يجب على الكل الإيمان 
به والتصديق بكلامه, فإنّ رتبة المصدّق فوق رتبة المصلّق؛ وإمّا أن يكون أحد 
المعنييْن لا يؤدّي إلى التزادف بين اسمين» كحمل المهيمن على غير الرقيب» فإنه 
أولى من الرقيب» ا ا 5 
يكون أحد المعنيين أظهر في التعارف وأسبق إلى الإفهام لشهرته؛ أو أدلٌ على 
الكمال والمدح. رن مر تاو أن درطل ليذ الأسامي. ولا 
نذكر لكل اسم إلاّمعنى واحداً نراه أقرب» ونضرب عمًا عنداه صفحاء ؛ إلا إذا 
رأيناه مقارباً في الدرحة لما ذكرناه. فأماً تكثير الأقاويل المحتلفة فيه مع أنا لا 
نرى تعميم الألفاظ المشتر ةع فلا نرى فيه فائدة. 
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لحجة الإسلام الغزالي 
سر ا ل 0 


الفصل الرابع 
في بيا بيان أن كمال العبد وسعادته في التخلّق بأخلاق الله تعالى» والتحلي 
معاني صفاته وأسمائه بقدر ما يُتصوّر في حقه 

اعلم أن من لم يكن له حظ من معاني أسماء الله عرّ وحلٌ؛ إلا بأن يسمع 
لفظه ويفهم في اللغة معنى تفسيره ووضعه؛ ويعتقد بالقلب وجحود معناه في الله 
تعالى؛ فهو مبخوس الحظ» نازل الدرجة» ليس يحسن به أن يتبجّح بما ناله. فإنَ سماع 
اللفظ لا يستدعي إلا سلامة حاسّة السمع الي بها تدرك الأصوات. وهذه رتبة 
تشارك البهيمة فيها 

وأمّا فهم وضعه ف اللغة فلا يستدعي إلا معرفة العرييّة» وهذه رتبة يشارك 
فيها الأديب اللغويّ بل الغْبيّ اللغوي البدوي. 

وأمّا اعتقاد ثبوت معناه لله سبحانه وتعالى» من غير كشفء فلا يستدعي 
إلا فهم معاني الألفاظ والتصديق بهاء وهذه رتبة يشارك فيها العامي» بل الصبي. . 
فإنه بعد فهم الكلام؛ إذا ألقي إليه هذه المعاني تلقاها وتلقنها واعتقدها بقلبه وصمم 
عليها. وهذه درحات أكثر العلماء» فضلاً عن غيرهم. ولا ينكر فضل هؤلاء 
بالإضافة إلى من لم يشاركهم في هذه الدرحات الثلاث» ولكنه نقص ظاهر بالإضافة 
إلى ذروة الكمال. فإنٌ حسنات الأبرار سيئات المقرّبين. بل حظطوظ المقربين من 
معاني أسماء | لله تعالى ثلاثة: 

الحظ الأول: معرفة هذه المعاني على سبيل المكاشفة والمشاهدة» حتى يتضح لهم 
حقائقها بالبرهان الذي لا يجوز فيه الخطأء وينكشف هم اتصاف الله عرّ وحل؛ بهاء 
انكشافاً يحري في الوضوح والبيان بحرى اليقين الحاصل للإنسان بصفاته الباطئة الي 
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المقصد الأسنى 


يدركها مشاهدة باطنه؛ لا بإحساس ظاهر. وكم بين هذا وبين الاعتقاد المأخحوذ من 
الآباء والمعلّمين تقليداًء والتصميم عليه » وإن كان مقروناً بأدلّة جدليّة كلاميّة! 

الحظ الثاني من حظوظهم: استعظامهم ما ينكشف طم من صفات الجلال 
على وجهٍ ينبعث؛ من الاستعظام» يشوقٌهم إلى الاتصاف ما يمكنهم من تلك 
الصفات» ليقربوا بها من الحقّ قرباً بالصفة لا بالمككان؛ فيأخذوا من الاتصاف بها 
شبهاً بالمللائكة المقرّبين عند الله عرّ وجحل. ولن يتصوّر أن يمتلسئ القلب باستعظام 
صفة واستشرافها إلا ويتبعه شوق إلى تلك الصفة» وعشق لذلك الكمال والجلال؛ 
وحرص على التحلّي بذلك الرصفء إن كان ذلك ممكناً للمستعظم بكماله. فإن لم 
. يكن بكماله» فينبعث الشوق إلى القدر الممكن منه؛ لا محالة. 

ولا يخلو عن هذا الشوق أحد إلا لأحد أمرين: 

إمّا لضعف المعرفة واليقين بكون الوصف المعلوم من أوصاف المسلال 
والكمال. 

وَإِمّا لكون القلب ممتلئا بشوق آخر» مستغرقا به. فالتلميذ إذا شاهد كمال 
أستاذه في العلم انبعث شوقه إلى التشبّه والاقتداء بهء إلا إذا كان مملوءا بالجورع مثلاً 
فإنّ استغراق باطنه بشوق القوت ربا بمنع انبعاث شوق العلم. وهذا يتبغي أن يكون 
الناظر في صفات الله تعالى خالياً عن إرادة ما سوى الله عر وحلء فإنّ المعرفة بذر 
الشوق. ولكن مهما صادف قلباً خالياً عن حسيكة الشهوات» فإن لم يكن خالياً / 
يكن البذر منجحا 

الحظ الثالث: السعي في اكتساب الممكن من تلك الصفات والتخلق بها 
والتحلي بمحاسنهاء ويه يضيز العيد زبائاء أي قربا من اللرب تطاق؟)) وب هيصيير 
رفيقاً للملا الأعلى من الملائكة فإتهم على بساط القرب. فمن ضرب إلى شبِهِ من 
صفاتهم نال شيئاً من قربهم بقدر ما نال من أوصافهم المقرّبة لم إلى الحقّ تعالى. 


)١(‏ بالصفة لا بالمكان. 


لحجة-الإسلام الغزالي 

فإن قلت: طلبُ القرب من الله عرّ وحل» بالصفة أمرٌ غامض تكاد تشميرٌ 
القلوب عن قبوله والتصديق به؛ فزده شرحاً تكسر به سورة إنكار المتكرين؛ فإنّ 
هذا كلمنكر عند الأكثرين إن لم تكشف حقيقته. 

فأقول: لا يخفى عليك ولا على من ترعرع قليلاً من درجة عوامٌ العلماء أنّ 
الموجودات منقسمة إلى كاملة وناقصة» والكامل أشرف من الناقص. ومهما تفاوتت 
درجات الكمال واقتصر منتهى الكمال على واحد حتّى لم يكن الكمال المطلق إلا 
له» ولم يكن للموجودات الجر كمال مطلق» بل كانت لها كمالات متفاوتة 
بالإضافة» فأكملها أقربء لا محالة؛ إلى الذي له الكمال المطلق» أعين قربا بالرتبة 
والدرحة لا بالمكان. 

ثم الموجودات منقسمة إلى حية وميتة. وتعلم أن الحيّ أشرف وأكمل من 
الميت» وأنٌّ درجات الأحياء ثلاثة: درحة الملائكة» ودرحة الإنس» ودرحة البهائم. 
ودرحة البهائم أسفل ف نفس الحياة الي بها شرفهاء لأن الحي هو الدرّاك الفعّال؛ 
وفي إدراك البهيمة نقص» وفي فعلها نقص. 

أن إمراكهاء فتقضائه أنه نقضور على 'اللواسَة وإدراك الس قاصر لأنه ليه 
يدرك الأشياء إلا مماسّة أو بقرب منها. فالحس معزول عن الإدراك إن لم يكن 
ماسة ولا قرب. فإنٌ الذوق واللمس يحتاجان إلى المماسّة» والسمع والبصر والشمم 
يحتاج إلى القرب. وكلّ موجود لا يتصور فيه المماسة والقرب» فالحس معزول عن 
إدراكه في هذه الحال. 

وأمّا فعلهاء فهو أنه مقصور على مقتضى الشهوة والغضبء لا باعث لما 
سواهماء وليس ها عقل يدعو إلى أفعال مخالفة لمقتضى الشهوة والغضب. 

وأمًا الّلكُ: فدرجته أعلى الدرحات لأنه عبارة عن موحود لا يؤنّر القرب 
والبعد في إدراكه؛ بل لا يقتصر إدراكه على ما يتصور فيه القرب والبعد؛ إذ القرب 
والبعد يتصوّر على الأجسام» والأحسام أحس أقسام الموجودات. ثم هو مقدس عن 


لضن 
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الشهوة والغضبء فليست أفعاله.مقتضى الشهوة والغضبء بل داعيه إلى الأفعال أمر 
أحلّ من الشهوة والغضبء وهو طلب التقرّب إلى الله عرّ وحل. 

وأما الإنسان: فإن درجته متوسّطة بين الدرحتين» وكأته مركب من بهيميّة 
وملكية. والأغلب عليه؛ في بداية أمره؛ البهيميّة. إذ ليس له أوَلاُ من الإدراك إلآ 
الحواسّ الي يحتاج في الإدراك بها إلى طلب القرب من المحسوس بالسعي والحركة» 
إلى أن يشرق عليه بالآخرة نور العقل المتصرف في ملكوت السموات والأرضء من 
غير حاحة إلى حركة بالبدن وطلب قرم أو تماسّة مع المدرك به بل مدركه الأمور 
المقدّسة عن قبول القرب والبعد بالمكان. وكذلك المستولي عليه أُوَلاً شهوته وغضبه. 
وبحسب مقتضاهما انبعائه» إلى أن يظهر فيه الرغبة في طلب الكمالء والنظر للعاقبة 
وعصيان مقتضى الشهوة والغضب. فإن غلب الشهوة والغضب حتى ملكهما 
وضعفا عن تحريكه وتسكينه» أذ بذلك شبهاً من الملائكة. وكذلك إن فطم نفسه 
عن الدمود على الخيالات والمحسوسات وأنس بإدراك أمور بحل عن أن ينالها حس أو 
يال أذ شبها آخر من الملائكة. فإن نخاصيّة الحياة الإدراك والعقلء وإليهما 
يتطرّق النقصان والتوسّط والكمال. ومهما اقتدى بالملائكة في هاتين الخاصيتين كان 
أبعد عن البهيميّة وأقرب من الَلَّك. والَلّك قريب من الله عرّ وجل والقريب من 
القريب قريب. 

فإن قلت: فظاهر هذا الكلام يشير إلى إثسات مشابهة بين العبد وبين الله 
تعالى» لأنه إذا تخلّق بأعلاقه كان شبيها له ومعلوم شرعاً وعقلاً أنّ الله سبحانه 
وتعال» ليس كمثله شيء» وأنه لا يشبه شيثاً ولا يشبهه شيء؛ فأقول: مهما عرفت 
معنى المماثلة المنفيّة عن الله عزّ وحلٌ عرفت أنه لا مثل له ولا ينبغي أن يظنّ أن 
المشاركة في كل وصف توجب الممائلة. 

أفترى أنّ الضِدّين يتمائلان وبينهما غاية البعد الذي لا يتصور أن يكون بعد 
فوقه» وهما متشا ركان في أوصاف كثيرة» إذ السواد يشارك البياض في كونه عرضاء 


فض 
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وف كونه لونء وف كونه مدركا بالبصرء وأمور أخر سواها؟ أفنزى أنّ من قال: إن 
الله عرّ وجل موجود لا في مّحَلَ وإنه سميع» بصبر »عام مريد, متكلمء حي» 
قادر» فاعل؛ والإنسان أيضاً كذلك» فقد شبّه وأثبت المثشل؟ هيهات؛ ليس الأمر 
كذلكء ولو كان كذلك لكان الخلق كلهم مشبّهة؛ إذ لا أقلّ من إثبات المشاركة 
في الوجودء وهو موهم للمشايّهة. بل المماثلة عبارة عن المشاركة في النوع والماهية. 
والفرس وإن كان بالغاً ف الكياسة, لا يكون مثلاً للإنسان. لأنه مخالف له بالنوع, 
وإنما يشابهه بالكياسة الى همي عارضة» خارحة عن الماهيّة المقوّمة لذات الإنسانية. 

والخاصيّة الإفيّة أنه الموجود الواحب الوحود بذاته» الذي عنه يوحد كلّ ما 
في الإمكان وجوده. على أحسن وجوه النظام والكمال. وهذه الخاصيّة لا يتصوّر 
فيها مشاركة البتة والممائلة بها لا تحصل. فكون العبد رحيماء صبوراً شكورا لا 
يوجب الممائلة» ككونه سميعاء بصيراء عالماء قادراء حيّا فاعلاً. بل أقول: الخاصيّة 
الإليّة ليست إلا لله تعالى ولا يعرفها إلا الله» ولا يتصوّر أن يعرفها إلا هو أو من 
مثلهء وإذا لم يكن له مثل؛ فلا يعرفها غيره. فإذاء الحقّ ما قاله الجنيد"2, رحمه الله 
حيث قال: (لا يعرف الله إلا الله). ولذلك لم يمط أحلّ خلقه إلا اسم حجبه به 
فقال: «إسبّح اسم رَبك الأعلَى» [سورة الأعلى / الآية: .]١‏ فوا لله ما عرف الله غير 
الله في الدنيا والآخرة. وقيل لذي النون”"؟» وقد أشرف على الموت: (ماذا تشتهي؟) 
فقال: (أن أعرفه قبل أن أموت ولو بلحظة). وهذا الآن يشوّش قلوب أكثر الضعفاء 
ويوهم عندهم القول بالنفي والتعطيل؛ وذلك لعجزهم عن فهم هذا الكلام. 


)١(‏ الجنيد: اللمننيد بن محمد بن الحنيد النهاوندي ثم اليغدادني القراريري شيخ الصوفية ولد ممنة (نييف وعشرين 
ومائتين) روي عنه أنه قال: (كلامنا مضبوط بالكتاب والسنة من لم يحفظ الكتاب» ويكتب الحديث» ول يتفقه لا 
يقتدى به) توق سئة (/41لاه). 

(؟) ذو النون المصري: أبو الفيض وبقال: ثوبان بن إبراهيم وذو الدون لقب ويقال: الفيض بن إبراهيم توفي سنة 
1ه وقيل: 148. (طبقات الصوفية للسلمي). 


يان 
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وأنا أقول: لو قال القائل: لا أعرف الله كان صادقاء ولو قال: أعرف 
الله كان صادقاء ومعلوم أنّ النفي والإثبات لا يصدقان معاء بل يتقامان الصدق 
٠‏ والكذبء فإن صَّدَقَ النفي كذب الإثبات» وبالعكسء ولكن إذا اختلف وجه 
الكلام تصوّر الصدق في القسمين. وهو كما لو قال القائل لغيره: 0 
الصدّيق أبا بكر رضي الله عنه؟ فقال: والصدّيق من يُجهل ولا يعرف أو يُتَصّوَرٌ 
في العالم من لا يعرفه؛ مع ظهوره واشتهاره وانتشار اسمه؟ فهل على المنابر إلآ 
حديثه» ومر اناد إل ذكره؛ وهل على الألسنة إلا ثناؤه ووصفه؟ لكان هذا 
القائل صادقاً. ولو قيل لآخر: هل تعرفه؟ فقال: ومَنْ أنا حتى أعرف الصدّيق؟ 
هيهات؛ لا يعرف الصدّيق سوى الصدّين» أو من هو مثله أو فوقه؛ ومن أين لي أن 
أدّعي معرفته أو أطمع فيها؛ وإنما مثلي يسمع اسمه وصفته» فأمًا أن يدّعي معرفته 
فذلك محال؛ فهذا أيضاً صادق؛ وله وجهء وهو أقرب إلى التعظيم والاحترام. 

وهكذا ينبغي أن يفهم قول من قال: أعرف الله وقول من قال: لا أعرف الله. 

بل لو عرضت خحط منظوماً على عاقل وقلت: هل تعرف كاتبه؟ فقال: لاء 
صّدّق. ولو قال: نعم» كاتبه هو الإنسان الحيء القادرء السميع؛ البصير» السليمٍ 
اليد العالم بصناعة الكتابة» فإذا عرفت كل هذا منه فكيف لا أعرفه؟ فهذا أيضا 
بمَدَقَ. ولكن الأحقّ والأصدق قوله: لا أعرفه» فإنّه بالحقيقة» ما عرفه» وإنما عرف 
0 قادر: 'جميع» بير سليم الهدء عام 
بصناعة الكتابة» ولم يعرف الكاتب نفسه. فكذلك الخلق كلّهم لم يعرفوا إلا احتياج 
هذا العالم المنظوم, النحكم» إلى صانع مدبّرء حيء عالمء قادر. 

وهذه المعرفة ها طرفان: 

أحدهما يتعلّق بالعالم .ومعلومه احتياجه إلى مدبر. 

والآخر يتعلّق بالله» عرّ وجل ومعلومه أسامي مشتقة من صفات غير 
داعحلة في حقيقة الذات وماهيّتها. فإنا قد بيّنا أنه إذا أشار المشير إلى شيء وقال: ما 
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هو؟ لم يكن ذكر الأسماء المشتقة جواباً أصلاً. فلو أشار إلى شخمص حيوان فقال: ما 
هو؟ فقيل: طويل أو أبيض أو قصيرء أو أشار إلى ماء فقال: ما هو؟ فقيل: : بأنه بارد» 
أو أشار إلى نار وقال: ماهو ؟فقيل: حارٌ؛ فكلّ ذلك ليس بحواب عن الماهيّة البتة. 
والعراقة :بالشيء ع هي معرفة حقيقته وماهيّته لا معرفة الأسامي المشتقة. فإنٌ قولما: 
حار معناه شيء مبهم له وصف الحرارة» وكذلك قولنا: قادر وعالم» معناه شيء 
بهم لداوضت: العلئم والمادرة. 

فإن قلت: فقولنا: إنه الواحب الوجود الذي عنه وحده يوحد كل ماف 
الإمكان وجودهء عبارة عن حقيقته وحدّه؛ وقد عرفنا هذاء فأقول: هيهات فقولنا: 
واجب الوجود؛ عبارة عن استغنائه عن العلة والفاعل» وهذا يرجع إلى سلب السبب 
عنه. وقولنا: يوجد عنه كل موحودء يرحع إلى إضافة الأفعال إليه. وإذا قيل لنا: ما 
هذا الشيء؟ وقلنا: هو الفاعل» م يكن جوابا؛ وإذا قلنا: هو الذي له علّة لى يكن 
جواباء فكيف قولنا: هو الذي لا علة له أن كن ذلك بأعن غير ذاته. وعن 
إضافة له إلى ذاته» إما بنفي أو إثبات. وكل ذلك أسماء وصفات وإضافات. 

فإن قلت: فما السبيل إلى معرفته؟ فأقول: لو قال لنا صب أو عنين: ما 
السبيل إلى معرفة لذةَ الوقاع وإدراك حقيقته؟ قلنا: ها هنا سبيلان: أحدهما أن 
نصفه لك حتى تعرفه؛ والآخر أن تصبر حتى تظهر فيك غريزة الشهوة: ثم تباشر 
الوقاع حتى تظهر فيك لذة الوقاع؛ فتعرفه. وهذا السبيل الشاني و السبيل المحققء 
المفضي إلى حقيقة المعرفة. 

فأمًا الأرّلء فلا يفضي إلا إلى توهّم وتشبيه للشيء بما لا يشبهه. إذ غايتنا أن 
نمثل لذة الوقاع عنده بشيء من اللذات الي يدركها العنين» كلذة الطعام والشراب 
الحلو» مثلاً. فنقول له: أما تعرف أنّ السكر لذيذء فإنك تمد عند تناوله حالة طيبة 
وتحس في نفسك راحة؟ قال: نعم. قلنا: فالجماع أيضاً كذلك. أفرزى أنّ هنذا يفهمه 
حقيقة لذَةَ الجماع كما هي حتى ينزل في معرفته منزلة من ذاق تلك اللذدّة وأدركها؟ 
هيهات:؛ إنما غاية هذا الوصف إبهام وتشبيه خطأ وتفهيم ومشاركة في الاسم. 


هو؟* 


المقصد الأسنى 


ما الإبهام: فهو أنه يتوهّم أنّ ذلك أمر طيب على الحملة. وأمّا التشبيه» فهو 
أنه يشيّهه بحلاوة السكرء وهو خطأء إذ لا مناسبة بين حلاوة السكر ولذة الوقاع. 
وأمًا المشاركة في الاسم فهو أنه يعلم أنه مستحق أن يسمّى لذة. . ومهما ظهرت 
الشهوة وذاق» علم قطعاً أنه لا يشبهه حلاوة السكرء » وأنّ ما كان توهّمه لم يكن 
على الوجه الذي توهمه. . نعم يعلم أنّ الذي كان قد سمع من اسمه وصفته» وأنه 
لذيذ وطيب» كان صادقاًء بل كان أصدق عليه منه على حلاوة السكر. 

فكذلك لمعرفة الله» سبحانه وتعالى» سبيلان: 

أحدهما قاصر. 

والآخر مسدود. 

ما القاصر: فهو ذكر الأسماء والصفات»؛ وطريقه التشبيه يما عرفناه من 
أنفسنا. نا لما عرفنا أنفستا قادرين» عالمين» أحياء» متكلّمين» : ثم سمعنا ذلك ف 
أوصاف الله عرّ وجل أو عرفناه بالدليل» فهمناه فهماً قاصرء كفهم العدين لد 
الوقاع بما يوصف له من لذّة السكر. . بل حياتنا وقدرتنا وعلمنا أبعد مسن حياة الله 
عر وحل» وقدرته وعلمه؛ من حلاوة السكر من لذة الوقاع. جل عباتي دين 
البعيدين. وفائدة تعريف الله» عر وحل» بهذه الأوصاف أيضا إبهام وتشبيه 
ومشاركة في الاسم. لكن يقطع التشبيه بأن يقال: ليس كمئله شيء؛ فهو حي لا 
كالأحياء» وقادر لا كالقادرين. كما تقول: الوقاع لذيذ كالسكرء ولكن تلك اللذة 
لا تشبه هذه البتة» ولكن تشاركها في الاسم. 

وكأنا إذا عرفنا أنّ الله تعالى حيّ» قادرء عالمى فلم نعرف إلا أنفسنا ولم نعرفه 
إلا بأنفسنا. إذ الأصم لا يتصور أن يفهم معنى قولنا: إن الله سميعء ولا الأكمها' 
يفهم معنى قولنا: نه بصير. ولذلك إذا قال القائل: كيف يكون الله عر وجل عالما 


1) الأكمه: هر الذي يولد مطموس العين وقد يقال تلهب عينه (مفردات القرآن). 


لذن 
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بالأشياء؟ فنقول: كما تعلم أنت الأشياء. فإذا قال: فكيف يكون قادر؟ فنقول: كما 
تقدر أنت. فلا يمكنه أن يفهم شيئا إلا إذا كان فيه ما يناسبه. فيعلم أوَلاً ما هو 
متصف به ثم يعلم غيره بالمقايسة إليه. فإن كان لله عر وحل» وصفٌ وخخاصيّة 
ليس فينا ما يناسبه ويشاركه في الاسم ولو مشاركة حلاوة السكّر لذَة الوقاع؛ لم 


.يتصوّر فهمه البنّة. فما عرف أحد إلا نفسه؛ ثُمّ قايس بين صفات الله تعالى 


رصفات نفسه. وتتعالى صفاته عن أن تشبه صفاتنا! فتكون هذه معرفة قاصرة 

عليها الإيهام والتشبيه. فينبغي أن تقترن بها المعرفة بنفي المشابهة وينفي أصل 
المناسبة مع المشاركة في الاسم. 

وأمًا السبيل الثاني المسدود: فهو أن ينتظر العبد أن تحصل له الصفات 
الربوبية كلها حتى يصير ربّاء كما يتنظر الصيّ أن يبلغ فيدرك تلك اللذة. وهذا 
السبيل مسدود ممتنع؛ إذ يستحيل أن تحصل تلك الحقيقة لغير الله تعالى. وهذا هو 
سبيل المعرفة المحققة لا غيرء وهو مسدود قطعا إلا على الله تعالى. 

فإذاء يستحيل أن يعرف الله تعالى بالحقيقة غير الله بل أقول: يستحيل أن 
يعرف النيّ غير البيّ. وأمّا من لا نبوّة له» فلا يعرف من النبرّة إلا اسمهاء وأنها 
خاصيّة موحودة لإنسان؛ بها يفارق من ليس نبياء ولكن لا يعرف ماهيّة تلك ْ 
الخاصيّة إلا البي خاصة. فأما من ليس بنبي» فلا يعرفها البتة ولا يفهمها إلا بالتشبيه 
بصفات نفسه. 

بل أزيد وأقول: لا يعرف أحد حقيقة الموت وحقيقة الجنة والنار إلا بعد 
الموت ودخول الجنة أو النار لأنّ الجنة عبارة عن أسباب ملدةة ولو فرضنا شحما 
لم يدرك قط لذَّةَء ل يمكننا أصلاً أن نفهمه الحنة تفهيماً يُرغبه في طلبها. والنار عبارة 
عن أسباب مؤلمة. ولو فرضنا شخصاً لم يقاس قط أماه م مكنا قط أن نفهمه النار. 
فإذا قاساها فهّمناه إيّاها بالتشبيه بأشدٌّ ما قاساهء وهو ألم النار. 


ورا 
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وكذلك إذا أدرك شيئاً من اللذّات» فغايتنا أن نفهّمه الحنة بالتشبيه بأعظم ما ناله 
من اللذّات؛ وهي المطعم والمنكح والمنظر وما أشبه ذلك. فإن كان في الجنة لذَه مخالفة 
هذه اللذّات فلا سبيل إلى تفهيمه أصلاً إل بالنشبيه بهذه اللذات؛ كما ذكرناه في تشبيه 
لذة الوقاع بحلاوة السكر. ولذات المحئة أبعد من كل لذَة أدركتاها في الدنياء من لذة 
الوقاع عن لذَّة السكر. بل العبارة الصحيحة عنها أنها فيها رما لا عين رأت ولا أذن 
سمعت ولا خطر على قلب بشر)!') فإن مثلناها بالأطعمة قلنا مع ذلك: لا كهذه 
الأطعمة: وإن ملناها بالوقاع قلنا: لا كالوقاع المعهود في الدنيا. فكيف يتعحب 
لمتعجّبون من قولنا: لم يحصل أهل الأرض والسماء معرفة من الله تعالى إلا على 
الصفات والأسماء؛ ونحن نقول: لم يحصلوا من الحنة إل على الصفات والأسماء؟ وكذلك 
في كل ما سمع الإنسانٌ اسمه وصفته؛ وما ذاقه وما أدركه ولا انتهى إليه ولا اتصف به. 

فإن قلت: فماذا نهاية معرفة العارفين با لله تعالى؟ فنقول: لهاية معرفة العارفين 
عجزهم عن المعرفة. ومعرفتهم بالحقيقة أنّهم لا يعرفونه» وأنه لا يمكنهم البة معرفته, 
وأنه يستحيل أن يعرف الله لمعرفة الحقيقية الحيطة بكنه صفات الربوييّة إلا الله عر 
وجل فإذا اتكشف هم ذلك انكشافاً برهائياء كما ذكرناه. فقد عرفوه؛ أي بلغوا 
لمتتهى الذي يمكن في حقّ الخلق من معرفته. 

وهو الذي أشار إليه الصدّيق الأكبر أبو بكرء رضي الله عنه؛ -حبث قال: 
برالعجز عن درك الإدراك إدراك)'". بل هو الذي عناه سيّد البشرء صلوات الله 
وسلامه عليه؛ حيث قال: برلا أحصي ثناء عليك أنت كما أثنيت على نفسك»2. 


.)587 4( حديث رواه البخاري (170/7) ومسلم رقم‎ )١( 

(1) العجز عن درك الإدراك إدراك والبحث عن سر ذات السر إشراك 

(5) قطعة من حديث علي بن أبي طالب رضي الله عنه أن رسول الله و كان يقول في آخخر وتره: ((اللهم إني أعوذ 
برضاك من سخطك؛ وععافاتك من عقوبتك: وأعوذ بك منك لا أحصي ثناء علييك أنت كما أثنيت على نفسك» 
رواه مسلم رقم (87) وابو داود 477 )١‏ والترمذي )70371١(‏ والنسائي 58/5 1) وابن ماحه (1114) وأحمد ف 
(المسند) (437/1 و8١١1‏ و١ )١15‏ وإسناده صحيح. 


م 


التمسسصيم 


الحجة الإسلام الغزالي 

ولم يرد به أنّه عرف منه ما لا يطاوعه لسانه في العبارة عنهء بل معناه: إني لا أحيط 
تمحامدك وصفات إيتك» وإنما أنت المحيط بها وحدك. فإذاء لا يحظى مخلوق في 
ملاحظة حقيقة ذاته إلا بالحيرة والدهشة. وأمّا اتساع المعرفة: فإنها تكون في معرفة 
أسمائه وصفاته. 

فإن قلت: فبماذا تتفاوت درحات الملائكة والأنبياء والأولياء في معرفته إن 
كان لا يتصور معرفته؟ فأقول: قد عرفت أن للمعرفة سبيلين 

أحدهما السمبيل الحقيقي» وذلك مسدود إلا في حقّ الله تعالى. فلا يهتز 
أحد من الخلق لنيله وإدراكه إلا ردّته سبحات الجلال إلى الحميرة ولا يشرئب”"© 
أحد لملاحظته إلآ غضّت الدهشة طرفه. 

وأمًا السبيل الثاني: وهو معرفة الصفات والأسماءء فذلك مفتوح للخلق» 
وفيه تنفاوت مراتبهم. فليس من يعلم أنه عرّ وحلٌ؛ عالم قادر. على الجملة» كمن 
شاهد عجائب آياته في ملكوت السماوات والأرض وخلّق الأرواح والأحسادء 
واطلع على بدائع المملكة وغرائب الصنعة: مُمْعِناً في التفصيل؛ ومستقصيا دقائق 
طكمة ونستويا لظائف التدييره ومتصفاً يمميع الصفات الملكية المقرّية من الله 
عر وجل نائلاً لتلك الصفات نيل انّصاف بها؛ بل بينهما من لبون" العظيم ما لا 
يكاد يحصى. وفي تفاصيل ذلك ومقاديره يتفاوت الأنبياء والأولياء. 

ولن يصل إلى فهمك هذا إلآ عثالء راش المجل الأغلى» [سورة النحل/ 

]. ولكنك تعلم أن العام التقي الكامل» مثلاء مثل الشافعي» رضي الله عنه. 
اث دار ويعرفه المزني» رحمه الله تلميذه. فالبرّاب يعرفه أنه عالم بالشرع 
ومصنف فيه ومرشد خلق الله عرّ وجلٌ؛ إليه على الجملة. والمزني يعرفه لا كمعرفة 
البرّاب؛ بل معرفة محيطة بتفاصيل صفاته ومعلوماته. بل العالم الذي يُحسن عشرة 


)١(‏ يشرئب: يمد عنقه لينظر أو ارتفع. 
(1) البّن: المسافة بين الشيثين. 


لخن 


المقصد الأسنى 


أنواع من العلوم لا يعرفه بالحقيقة تلميذُه الذي لم يحصّل إلا نوعا واحداء فضلاً عن 
حادمه الذي لم يحصّل شيئاً من علومه. بل الذي حصل علماً واحدا فإنما عرف على 
التحقيق عُشْره: إن ساواه في ذلك العلم حتى لم يقصّر عنه. فإن قصّر عنه» فليس 
يعرف بالحقيقة ما قصّر عنه إلا بالاسم وإيهام الحملة. وهو أنه يعرف أنه يعلم شيدئا 
سوى ما علمه. فكذلك فافهم تفاوت الخلق ف معرفة الله تعالى بقدر ما انكشف هم 
من معلومات الله عرّ وحل» وعجائب مقدوراته وبدائع آياته قي الدنيا والآخرة 
والملك والملكوت؛ تزداد معرفتهم بالله» عرّ وجل وتقرب معرفتهم من معرفة الحقيقة 
من معرفة الله تعالى. 

فإن قلت: فإذا لم يعرفوا حقيقة الذات واستحال معرفتهاء فهل عرفوا الأسماء 
والصفات معرفة تامّة حقيقية؟ قلنا: هيهات! ذلك أيضاً لا يعرفه بالكمال والحقيقة 
إلآ الله عرّ وحل. لأنا إذا علمنا أنّ ذاتاً عالمة» فقد علمنا شيئاً مبهماً لا ندري 
حقيقته, لكن ندري أن له صفة العلم. فإن كانت صفة العلم معلومة لنا حقيقة) 
كان علمنا بأنه عالم علماً تام بحقيقة هذه الصفة» وإلاً فلا. ولا يعرف أحد حقيقة 
علم الله عرّ وجل إلا من له مثل علمه. وليس ذلك إلآّ لهه فلا يعرفه أحد سواه. 
وإنما يعرفه غيره بالتشبيه بعلم نفسه. كما أوردنا من مثال التشبيه بالسكر. وعلم 
الل عرّ وجل لا يشبه علم الخلق البتة» فلا يكون معرفة الخلق به معرفة تامّة 
حقيقيّة؛ بل إيهامية تشبيهية. 

ولا تتعجّينٌ من هذاء فإني أقول: لا يعرف الساحرٌ إلا الساحر نفسه أو 
ساحيٌ مثله أو فوقه. فأمّا من لا يعرف السحر وحقيقته وماهيته؛ لا يعرف من 
الساحر إلا اسمه؛ ويعرف أن له علماً وخاصيّة: لا يدري ما ذلك العلم؛ إذ لا يدري 
معلومه ولا يدري ما تلك الخاصيّة: نَعَمْ يدري أنّ تلك الخاصيّة وإن كانت مبهمة 
فهي من جنس العلوم؛ وثمرتها تغيير القلوب وتبديل أوصاف الأعيان والتفريق بين 
الأزواج؛ وهذا بمعزل عن معرفة حقيقة السحر. ومن لم يعرف حقيقة السحر لا 
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لحجة الإسلام الغزالي 


يعرف حقيقة الساحرء لأنّ الساحر من له خاصيّة السحر. وحاصل اسم الساحر أنه 
اسم مشتق من تلك الصفة» إن كانت مجهولة فهو مجهول. وإن كانت معلومة فهو 
معلوم. والمعلوم من السحر لغير الساحر وصف عام بعيد عن الماهيّة» وهو أنه من 
حنس العلومء فإنّ اسم العلم ينطلق علية 
فكذلك الحاصل عندنا من قدرة الله ع رّ وجل أنه وصفء ثرته وأثره 
وحود الأشياء. وينطلق عليه اسم القدرة لأنه يناسب قدرتنا مناسبة لذّةَ الوقاع لذَّة 
السكر. وهذا كله .معزل عن حقيقة تلك القدرة. نعم كلما ازداد العبد إحاطة 
بتفاصيل المقدورات وعجائب الصنع في ملكوت السماوات كان حظّه من معرفة 
صفة القدرة أوفر لأنّ الشمرة تدلّ على المثمر. كما أنه كلما ازداد التلميذ إحاطة 
بتفاصيل علوم الأستاذ وتصانيفه كانت معرفته له اكمل» واستعظامه له أتم. 
فإلى هذا يرجع تفاوت معرفة العارفين. ويتطرق إليه تفاوت لا يتناهى. لأن 
ما لا يقدر الآدمي على معرفته من معلومات الله تعالمى لا نهاية له. ومايقدر عليه 
أيضاً لا نهاية له» وإن كان ما يدخحل منه في الوجود متناهياً. ولكن مقدور الآدمي 
من العلوم لا نهاية له. َعَم الخارج إلى الوجحود متفاوت ف الكثرة والقلة» وبه يظهر 
التفاوت» وهو كالتفاوت بين الناس ف القدرة الحاصلة هم بالغنى بالمال. فمن واحيد 


يعلك الدانق والدرهم؛ ومن آخر يملك آلافاً. فكذلك العلوم؛ بل التفاوت في العلوم 


أعظم: لأنّ المعلومات لا نهاية لماء وأعيان الأموال أحسام, والأحسام متناهية لا 
يتصوّر أن تنتفي النهاية عنها 

رت ان الخلق في بحار معرفة الله عرّ وحلٌ» وأنَّ 
ذلك لا نهاية له. وعرفت أن من قال: لا يعرف الله غير الله فقد صدقء وأنّ من 
قال: لا أعرف إلا الله فقد صدق أيضاً. فإنه ليس ف الوحود إلا الله عرّ وحلء 
وأفعاله. فإذا نظر إلى أفعاله من حيث هي أفعاله» وكان مقصور النظر عليه ولم يره 
من حيث هو ماء وأرض وشجرء بل من حيث أنه صنعه؛ فلم يجاوز معرفته حضرة 
الربوبية؛ فيمكنه أن يقول: ما أعرف إلا الله وما أرى إلا الله» عر وحل. 


المقصد الأسنى 


ولو تصوّر شخص لا يرى إلا الشمس ونورها المنتشر في الآفاق: يصع منه أن 
يقول: ما أرى إلا الشمسء فإ النور الفايض منها هو من جملتهاء ليس نخارجاً منها. 
ر 0 نور من أنوار القدرة الأزليّة» وأثر من آثارها. وكما أن الشمس 

ينبوع النور الفايض على كل مستنير» فكذلك المعنى الذي قصرت العبارة عنه؛ فعبّر 
عنه بالقدرة الأزليّة» للضرورة» وهو ينبوع الوجود الفايض على كل موجود. فليس في 
الوجود إلا الله عرّ وحل. فيجوز أن يقول العارف: لا أعرف إلا الله. 

ومن العحائب أن يقول: لا أعرف إلا الله ويكون صادقاء ويقول: لا 
أعر هه ويكرن أيضا صادقاء ولكن ذلك بوبحه: وهذا بوجحه. ولو كذبت 
المتناقضات إذا اختلفت وجوه الاعتبارات» لما صدق قوله تعالى: ظوّمًَا رَمَيِتَ | إذْ 
رَمَيْتَ وَلكِنٌ الله رَمَى» [سورة الأنفال/ الآية110]. ولك حادق لأن لكرمن 
اعتبارين: هو منسوب إلى العبد بأحدهماء ومنسيوب إلى الرب تعالى بالشاني» فلا 
تناقض فيه. 

ولنقبض ها هنا عنان البيان» فقد خصنا بحة بجر لا ساحل له. وأمثال هذه 
الأسرار لا ينبغي أن تبتذل بإيداع الكتب. وإذ جاء هذا عرضاً غير مقصود؛ فلدكف 
عنه ولنرحع إلى شرح معاني أسماء الله الحسنى على التفصيل. 


لحجة الإسلام الغزالي 


الفن الثاني 
في المقفاصد والغايات 
وفيه فصول ثلائة 
« الفصل الأول: في شرح معاني أسماء الله التسعة والتسعين 
« الفصل الثاني: في المقاصد والغايات 


« الفصل الثالث: في بيان كيفية رجوع ذلك كله إلى ذات واحدة على مذهب 
المعتزلة والفلاسفة 


الفصل الأول 
في شرح معاني أسماء الله التسعة والتسعين 

وهي الي اشتملت عليها رواية أبي هريرة» رضي الله عنه, إذ قال: قال 
رسول الله : إن لله عرّ وجل تسعة وتسعين اسعء معة إلا واحداء إن وثر يحب 
الوتر» من أحصاها دنخل الجنة)”". 

هو الله الذي لا إله إلا هوء الرحمن, الرحيم, الملك؛ القدوس؛ السلام؛ 
المومن» المهيمن؛ العزيز» حبار المتكبرء الخالق؛ البارئ» المصوّرء الغفارء القهّارء 
الوهّاب» الررّاق» الفتاح» العليم؛ القابض؛ الباسط؛ النافضء الرافع؛ المعرَ المذل» 
السميع» البصير: الحكمء العدل؛ اللطيفء الخبير, الحليم؛ العظيم» الغفورء الشكور» 
العلي» الكبير, الحفيظ» المقيت» الحسيبء الجليل؛ الكريم» الرقيبء النحيب» الواسع» 
الحكيمء الودود: المجيدء الباعثء الشهيد؛ الحقء الوكيل» القويء المتين» الولي؛ 
الحميد؛ امخصي» المبدئ» المعيدء المحيي» المميت» الحي» القيُوم, الواجد؛ الماجد» 
الو احدء الصمدء القادرء المقتدر» المقدّمء الموعمرء الأوّل؛ الآرء الظاهر: الباطن؛ 
الوالي» المتعالي» البرّ التوّاب» المنتقم العفو » الرؤوفء مالك الملكء ذو الجلال 
والأكرام» المقسطء الجامع؛ الغينْء المغيي» المانع» الضارّء النافع؛ النورء الحادي؛ البديع» 
الباقي» الوارث» الرشيد؛ الصبور. 

فأما قوله (الله)» فهو اسم للموجود الحق» الجامع لصفات الإهية:؛ المنعوت 
بنعوت الربوبيّة» المتفرّد بالوجود الحقيقي. فإنٌ كل موجود سواه غير مستحق 
الوجود بذاته» وإنما استفاد الوجود منه. فهو من حيث ذاته هالك» ومن الجهة الي 


ول قال اليخماري: أحماها: حفظها. رراء البخحاري: سشتطة ومسلم رقم [ففئفةة ولم ترد مسرودة 
معدودة إلا في كتاب الومدي. 


الحجة الإسلام الغزالي 


تليه موحود. فكلّ موجود هالك إلا وحهه. والأشبه أنه جار في الدلالة على هذا 
المعنى بمحرى أسماء الأعلام» وكلّ ما ذكر في اقتقافه اوتعريقة تست وتكلف. 

فائدة: 

اعلم أنّ هذا الاسم أعظم أسماء الله عرّ وحل؛ التسعة والتسعين؛ لأنه دالٌ 
على الذات الجامعة لصفات الإهية كلها حتى لا يشذَ منها شيء؛ وسائر الأسماء لا 
يدل آحادها إلا على آحاد المعاني: من علم أو قدرة أو فعل أو غيره؛ ولأنه أخص 
الأسماءء إذ لا يطلقه أحد على غيره لا حقيقة ولا مجازاء وسائر الأسماء قد يسمّى به 
غيره؛ كالقادر والعليم والرحيم وغيره. فلهذين الوحهين يشبه أن يكون هذا الاسم 
أعظم هذه الأسماء. 

دقيقة: 

معاني الأسماء يُتصوّر أن يتصف العبد بشيء منها حتى ينطلق عليه الاسم 
كالرحيم والعليم والحليم والصبور والشكور وغيره؛ وإن كان إطلاق الاسم عليه 
علىار_ آخر يباين إطلاقه على الله عرٌ وجل. وأمّا معنى هذا الاسم فخاص 
خصوصا لا يتصوّر فيه مشاركة: لا بالمحاز ولا بالحقيقة. ولأحل هذا المخصوص 
يوصف سائر الأسصاء بأنها اسم اللهء عر وجحل» ويعرّف بالإضافة إليه؛ فيقال: 
الصبور والشكور والملك والجبّار من أسماء الله عرّ وجل ولا يقال: الله من أسماء 
الشكور والصبور. لأنّ ذلك» من حيث هوء أدلُ على كنه المعاني الإفيّة وأخصّ 
بهاء فكان أشهر وأظهر» فاستُغئ عن التعريف بغيره؛ وعُرّف غيره بالإضافة إليه. 

تنبيه: 

ينبغي أن يكون حظ العبد من هذا الاسم التألّه. وأعن به أن يكون مستغرق 
القلي والحعة بالله» عر وحلء لا يرى غيره ولا يلتفت إلى سواه؛ ولا يرحو ولا 
يخاف إلا إيَاه. وكيف لا يكون كذلك وقد فهم من هذا الاسم أنه الموجود الحقيقيّ 


المقصد الأسنى 


لل ايه اي ا ا 2 م تر 


الحو وكلٌ ما سواه قان وهالك وباطل إلآ به. فيرى أوّلا نفسه أوّل هالك وباطل» 
كما رآه رسول الله قو حيث قال: رأصدّق بيت قالته العرب قول لبيد: 
ألا كل شيء ما خخلا الله باطل)”') وكلَّنيملاعحالةزائل 


الرحمن الرحيم 

اسمان مشتقان من الرحمة. والرحمة تستدعي مرحوماًء ولا مرحوم إلا وهو 
محتاج. والذي ينقضي بسبيه حاجة انحتاج من غير قصد وإرادة وعناية بامشاج لا 
ارا والذي يريد قضاء حاجة اغطاج ولو بعصيياء توعان اجر عن 
قضائها ل يسم رحيمًء إذ لو نمت الإرادة وى بهاء وإن كان عاهرا فق يسك 
علدا باعتبار ما اعتوره من الرقة؛ ولكته ناقص. وإنما الرحمة التامّة إفاضة الخير 
على المحتاحين وإرادته لهم عناية بهم. والرحمة العامّة هي الت تتناول المستحق وغير 
المستحق. ورحمة الله عرّ وحلّ» تامّة وعامّة. أمّا تمامهاء فمن حيث أنه أراد قضاء 
حاجات المحتاحين وقضاها. وأمَا عمومهاء فمن حيث شموطا المستحق وغسير 
المستحق؛ وعم الدنيا والآخرة» وتناول الضرورات والحاجات ولمزايا الخارحة 
عنهما. فهر الرحيم المطلق حمًا. 

دقيقة: 

الرحمة لا تخلو عن رقّة مؤلمة تعتري الرحيم؛ فتحرّكه إلى قضاء حاجحة 
لمرحوم. والربٌ» سبحانه وتعالى» منرّه عنها. فلعلك نظن أن ذلك نقصان في معنى 
الرحمة. فاعلم أنّ ذلك كمال وليس بنقصان ف معنى الرحمة. 

أمَا أنه ليس بنقصان فمن حيث أنّ كمال الرحمة بكمال ثمرتهاء ومهما 
تُضيت حاجة الحتاج بكماها لم يكن للمرحوم حظ في تألم الراحم وتفجّعه وإنما 


(0) رواه البخباري رقم ([ 52.4 و11 وكحكم) ومسلم رقم[063؟) 
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تألّم الراحم لضعف نفسه ونقصانها. ولا يزيد ضعفها في غرض المحتاج شيئاًء بعد أن 
قضيت كمال حاجته. 

وأمًا أنه كمال في معنى الرحمة» فهو أنّ الرحيم عن رقة وتألّم يكاد يقصد 
بفعله دفع ألم الرقة عن نفسه فيكون قد نظر لنفسه وسعى ف غرض نفسه؛ وذلك 
ينقص عن كمال معنى الرحمة. بل كمال الرحمة أن يكون نظره إلى المرحوم لأحل 
المرحوم؛ لا لأحل الاستزاحة من ألم الرقة. 

فاندة: 

الرحمن أخصّ من الرحيم؛ ولذلك لا يسمّى به غير الله عرّ وحل. والرحيم 
ايلا على رد تور يعارن لني كن ج11 تحال خاي ميري 
العم » وإن كان هذا مشتقاً من الرحمة قطعاً. ذلك به افد ربكل اينقت 3 
فقال: قل اذْعُرًا الله أو اذْعُرًا الحم ناما تاخرا هله الاطناء ماش 4 امحورة 
الإسراء / الآية: .]١١١‏ فيلزم من هذا الوحه؛ ومن حيث منعنا الترادف في الأسماء 
الحصاةء أن يفرّق بين معنى الاسمين. فبالحري أن يكون المفهوم من الرحمن نوعاً من 
الرحمة هي أبعد من مقدورات العباد وهي ما يتعلق بالسعادة الأخرويّة. فالرحمن هو : 
العطوف على العباد, بالايجاد أَوَّلاء وبالهداية إلى الإيمان وأسباب البعادة ثاتيياء 
وبالإسعاد في الآخرة ثالثء والإنعام بالنظر إلى وجهه الكريم رابعا. 

تنبيه: 

حظ العبد من اسم الرحمن أن يرحم عباد الله الغافلين» فيصرفهم عن طريق 
الغفلة إلى !لله عرّ وجل بالوعظ والنصح؛ بطريق اللطف دون العدف» وأن ينظر 
إلى العصاة بعين الرحمة لا بعين الإزراء؛ وأن يكون كل معصية تحري في العالم 
كمعصية له في نفسه» فلا يألو جهداً في إزالتها بقدر وُسعِه؛ رحمة لذلك العاصي أن 
يتعرّض لسخخط الله ويستحقّ البعد من جواره. 


47 


المقصد الأسنى 


وحظّه من اسم الرحيم أن لا يدع فاقة نحناج إلآ يسدّها بقدر طاقته» ولا 
يرك فقيراً في حواره وبلده إلا ويقوم بتعهّده ودفع فقره. إمّابماله؛ أو جاهه. أو 
السعي في حقه بالشفاعة إلى غيره. فإن عجز عن جميع ذلك» فيعينه بالدعاءء وإظهار 
الحزن بسبب حاجته؛ رقّة عليه وعطفاء حتى كأنه مساهم له ف ضره وحاحته. 

سؤال وجوابه: 

لعلك تقول: بانس كه تعالى رحيماء وكونه أرحم الراحمين؛ والرحيم 
لا يَرى مبتلى ومضرورا ومعذباً ومريضاء وهو يقدر على إماطة ما بهم؛ إلا ويسادر 
إلى إماطته؛ والرب» سبحانه وتعالى» قادر على كفاية كل بليّة ودفع كل فقر 
وغمّة» وإماطة كل مرضء وإزالة كل ضررء والدنيا طافحة بالأمراض وانحسن 
والبلاياء وهو قادر على إزالة جميعهاء وتارلكٌ عبادة ممتحنين بالرزايا وانحن. 

فجوابك: إن الطفل الصغير قد ترق له أمّه فتتمنعه عن الحجامة, والأب العاقل 
يحمله عليها قهرا. أ. والجاهل يظنّ أن الرحيم هي الأمّ دون الأبء والعاقل يعلم أن إيلام 
الأب إيْاه بالحجامة من كمال رحمته وعطفه وتمام شفقته» وأن الأ له عدو في صورة 
صديق» فإن الألم القليل» إذا كان سيباً للذّة الكثيرة» لم يكن شرا بل كان خيرا. 


الرحيم 

يريد الخير للمرحوم لا محالة. وليس في الوجود شر إلآ وفي ضمنه نخير» لو 
رفع ذلك الش لبطل الخير الذي في ضمنهء وحصل ببطلانه شر أعظم من الشر الذي 
يتضمنه. ّه. فاليد المتآكلة قطعُها شرّ في الظاهر, وفي ضمنه الخير الحزيل» وهو سلامة 
البدن. ولو ترك قطع اليد لحصل هلاك البدن» ولكان الشرّ أعظم. وقطع اليد لأحل 
سلامة البدن شر في ضمنه خير. ولكنّ المراد الأول السابق إلى نظر القاطع السلامة 
ال هي خخيرٌ محض. ثم لا كان السبيل إليه قطع اليد؛ قصد قطع اليد لأجله» فكانت 
السلامة مطلوبة لذاتها أولأء والقطع مطلوباً لغيره ثانياًء لا لذاته» فهما داخلان تحت 
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الإرادة» ولكنّ أحدهما مراد لذاته والآخر مراد لغيره. والمراد لذاته قبل المراد لغيره. 
ولأجله قال الله عرّ وحل: ررسبقت رحمئ غضبي»''. فغضبه إرادته للشرًّء والشرٌ 
بإرادته. ورحمته إرادته للخيرء والخير بإرادته. ولكن أراد الخير للخير نفسه؛ وأراد 
الشرّ لا لذاته ولكن لما في ضمنه من الخير» فالخير مضي بالذات والشرّ مقضي 
بالعرض» وكل بقدر. وليس ف ذلك ما ينافي الرحمة أصلا. 

فالآن؛ إن خطر لك نوع من الشرّ لا ترى تحته خيراء أو خطر لك أنّه كان 
تحصيل ذلك الخير ممكناً لا في ضمن الشرّ» فاتهم عقلك القاصر في أحد الخاطرين. 

أمّا في قولك: إنّ هذا الشرّ لا حير تحتهء فإنّ هذا مما تقصرٌ العقول عن 
معرفته. ولعلّك فيه مثل الصيّ الذي يرى الحجامة شرا محضاء أو مثل الغيّ الذي يسرى 
القتل» قصاصاء شراً محضاً لأنه ينظر إلى صوص شخص المقتول؛ لأنه في حقه شر 
حض» ويذهل عن الخير العام الحاصل للناس كافة. ولا يدري أنّ التوصّل بالشرٌ 
الخاص إلى الخير العام خير محض لا ينبغي للخيّر أن يهمله. 

أو انهم عقلك في الخاطر الثاني» وهو قولك: إن تحصيل ذلك لا في ضمن 
فلك الع مكو فزن هذا انضادقيق عانعن فلس ا بال كن فايشرله: ,, 
إمكانه واستخالته بالبديهة ولا بالنظر القريب؛ بل ريّما عُرف ذلك ينظر غامض 
دقيق يقصر عنه الأكثرون. 

فاتهم عقلك في هذين الطرفين» ولا نَسْكَنَّ أصلاً في أنه أرحم الراحمين» وفي 
أنه سبقت رحمته غضبّه ولا تستريينٌ في أنّ مريد الشرّ للشرّ لا للحير غير مستحقّ 
لاسم الرحمة. وتحت هذا الغطاء سر مَنَعْ الشرعٌ عن إفشائه؛ فاقتع بالإعاء ولا تطمع 
في الإفشاء. ولقد تهت بالرمز والإيهاء. إن كنت من أهله فتأمل. 
(1) قطعة من حديث رواه البخساري (76/17؟) ومسلم (791؟) والترمذي (5077) وهو بلفظ: (رلا لق الله 


الخلق, كتب في كتاب فهر عنده فوق العرش» إن رمق سبقت غضي) وف رواية تغلب غضميء ول رواية ((غلبت 
غضي)). 


المقصد الأسنى 
ولكن لا حياة لمن تنادي”) 

ع كين ونا نت أبها الأخ القصود بالشرح. فلا اسك إل 
مسسبضرا دم بسر الله عرّ وجل» في القدر ؛مستغنياً عن هذه التحويمات والتنبيهات. 

الميلكُ 

هو الذي يستغي في ذاته وصفاته عن كلّ موجود, ويحتاج إليه كل موجود. 
بل لا يستغين عنه شيء في شيءء لا في ذانه ولا في صفاته ولا في وحوده ولا في 
بقائه» بل كل شيء فوجوده منه أو ثمَا هو منه. فكل شيء سواه هو له ملوك في ذاته 
وصفاته؛ وهو مستغن عن كل شيء. فهذا هو الْمَلِكُ مطلقاً. 

تنبيه: 

العبد لا يتصرّر أن يكون ملكا مطلقاء فإنه لا يستغي عن كل شيء. فإنه 
أبدا فقير إلى الله تعالى وإن استغنى عمّن سواه. ولا يتصوّر أن يحتاج إليه كل شيء؛ 
بل يستغينٍ عنه أكثر الموحودات. ولكن لَمّا تصوّر أن يستغيي عن بعض الأشياء ولا 
يستغين عنه بعض الأشياء »كان له شوب”") فق الاق 

فالَلِكُ من العباد هو الذي لا يملكه إلا الله تعالى »بل يستغي عن كل شيء 
سوى الله عرّ وجحل. وهو مع ذلك يملك مملكته بحيث يطيعه فيها جنوده ورعاياه. 
وإنما مملكته الخاصّة به قلبه وقالبه. وجنده شهوته وغطبه وهواه» ورعيته لسانه وعيناه 
ويداه وسائر أعضائه. فإذا ملكها ولم تملكه. وأطاعته ولم يطعها؛ فقد نال درجة الملك 
في عالمه. فإن انضمّ إليه استغناؤه عن كل الناس. واحتاج الناس كلهم إليه في حياتهم 
العاجلة والآجحلة» فهو الملك في عالم الأرض. 


)١(‏ هذا البيت لأبي العلاء المعري. انظر ديرانه. 
(7) الشوب: الخلط, 
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وتلك رتبة الأنبياء» صلوات الله عليهم أجمعين. فإنهم استغنوا في الهداية إلى 
الحياة الآخيرة عن كل أحد إلا عن الله عر وجل» واحتاج إليهم كل أحد. ويليهم في 
هذا الملك العلماعٌ الذين هم ورئة الأنبياء. وإنما ملكهم بقدر قدرتهم على إرشاد العباد 
واستغنائهم عن الاسترشاد. 

وبهذه الصفات يقرب العبد من الملائكة في الصفاتء ويتقرّب إلى الله تعالى 
بها. وهذا الملك عطيّة للعبد من الملك الحقّ الذي لا مثنويّة في ملكه. 

ولقد صدق بعض العارفين لا قال له بعض الأمراء: «رسلي حاجحتكي: حيث 
قال: «رأوَ تقول لي هذا ولي عبدان هما سيّداك؟) فقال: ررومن هما؟» قال: احرص 
والهوى؛ فقد غلبتهما وعَلَباك وملكتهما وملكاك». وقال بعضهم لبعض الشيوخ: 
«رأوصيي» فقال له: «ركن ملكا في الدنيا تكن ملكا في الآخرة». قال: رروكيف أفعل 
ذلك؟, فقال: ررازهد ف الدنيا تكن ملكا قي الآخرة». معناه: اقطع حاحتك 
وشهوتك عن الدنياء فإن الملك في الحريّة والاستغناء. 


القدُوس 

هو المترّه عن كل وصف يدركه حسء أو يتصوّره خيال» أو يسبق إليه 
وه أو يختلج به ضمير» أو يقضي به تفكير. ولست أقول: منزّه عن العيوب 
والنقائصء فإنٌّ ذكر ذلك يكاد يقرب من ترك الأدب. فليس من الأدب أن يقول 
القائل: ملك البلد ليس بحمائك ولا حجام؛ فإنّ نفي الوحود يكاد يوهم إمكان 
الوجود وفي ذلك الإيهام نقص. 

بل أقول: القدّوس هو المنرّه عن كل وصف من أوصاف الكمال الذي يظنه 
أكثر الخلق كمالاً في حقه. لأنّ الخلق أُوَلاً نظروا إلى أنفسهم وعرفوا صفاتهي ‏ 
وأدركوا انقسامها إلى ما هو كمالء ولكنه ف حقهمء مثل علمهم وقدرتهم وسمعهم 
وبصرهم وكلامهم وإرادتهم واختيارهم» ووضعوا هذه الألفاظ بإزاء هذه المعاني» 


اه 
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وقالوا: إن هذه هي أسماء الكمال؛ وإلى ما هو نقص في حقهم. مثل جهلهم 


وعجزهم وعماهم وصممهم وخرسهم؛ فوضعوا بإزاء هذه المعاني هذه الألفاظ. 

ثمّ كان غايتهم في الثناء على الله تعالى ووصفه أن وصفوه يما هو أوصاف 
كمافم من علع وقدرة وجع ويصبر وكلام: وأن نفو عنواما هو أوصاف تفسهم: 
والله» سبحانه وتعالى» منزّه عن أوصاف كماهم كما أنه منرّه عن أوصاف نقصهمء 
بل كلّ صفة تتصوّر للخلق؛ فهو منرّه ومفلّس عنها وعمًا يشبهها وعائتها. ولولا 
ورود الرخصة والإذن بإطلاقها ل يحز إطلاق أكثرها. وقد فهمت معنى هذا ف 
الفصل الرابع من فصول المقدّمات؛ فلا حاجة إلى الإعادة. 

تنبيه: 

فر العبينة في أن ينزه إرادته وعلمه. أمَا علمه. فينرّهه عن المتخيّلات 
والمحسوسات والموهومات وكلّ ما يشاركه فيه البهائم من الإدراكات. بل يكون 
تردّد نظره وتطواف علمه حول الأمور الأزلية الإلهية المنرّهمة عن أن تقرب فتدرك 
بالحس» أو تبعد فتغيسب عن الحس. بل يصير متجرّدا في نفسه عن المحسوسات 
والمتخيّلات كلّهاء ويقتئ من العلوم ما لو سلب آلة حسّه وتيّله بقي ريّاناً بالعلوم 
الشريفة» الكليّة, الإهيّة» المتعلقة بالمعلومات الأزليّة الأبديّة» دون الشخصيّات اللمتغيّرة 
المستحيلة. 

وأمّا إرادته» فيترّهها عن أن تدور حول الحظوظ البشريّة الي ترحمع إلى لذة 
الشهوة والغضبء ومتعة المطعم والمشرب والمنكح والملبس والملمس والمنظرء وما لا 
يصل إليه من اللّذَات إلا بواسطة الحسّ والقلبء بل لا يريد إلا الله عرّ ول ولا 
يبقى له حظ إلا فيه» ولا يكون له شوق إلا إلى لقائه ولا فرح إلا بالقرب منه. ولو 
عُرضت عليه الجنة وما فيها من النعيم م تلتفت همّته إليها ولم يقنع من الدار إلا 
برب الدار. 


إن 
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وعلى الجملة, الإدراكات الحسيّة والخيالية تشارك البهائم فيهاء فينبغي أن 
ينزفى عنها إلى ما هو من خخواص الإنسانية. والحظوظ البشريّة الشهوانية يزاحم 
لبهائم أيضاً فيهاء فينبغي أن يتترّه عنها. فجلالة المريد على قدر جلالة مراده. ومن 
هِمْن ما يدحل في بطنه» فقيمثه ما يخرج منه. ومن لم يكن له همّة سوى الله عرّ 


وحلّ »فدرحته على قدر همَته. ومن رقى علمه عن درجة المتخيّلات والمحسوسات» 


وقدّس إرادته عن مقتضى الشهوات» فقد نزل بحبوحة حظيرة القدس. 
السلام 

هو الذي تسلم ذائه عن العيب واسقاتة عن النقضن :وأفغاله. عن الشرّ حتى 
إذا كان كذلك, لم يكن في الوجود سلامة إلا وكانت معزية إليه» صادرة منه. وقد 
فهمت أنّ أفعاله تعالى سالمة عن الشرّء أعين الشرّ المطلق المراد لذاته؛ لا لخير حساصل 
في ضمنه أعظم منه. وليس ف الوجود شر بهذه الصفة» كما سبق الإعاء إليه؛ إلا لله 
سبحانه. 

لنبيه: ل 

كل عبد سَلِمٌ عن الغشّ والحقد والحسد وإرادة الشرٌ قَلْبِهُ» وسلمت عن 
الآثام وامحظورات جوارحهء وسلم عن الانتكاس والانعكاس صفاته, فهو الذي يأتي 
الله تعالى بقلب سليم. وهو السلام؛ من العباد» القريب في وصفه من السلام المطلق 
الح الذي لا مثنويّة في صفته. 

وأعينٍ بالانتكاس في صفاته أن يكون عقله أسير شهوته وغضبه. إذ الحق 
عكسه؛ وهو أن تكون الشهوة والغضب أسير العقل وطوعه. فإذا انعكس فقد 
انتكس. ولا سلامة حيث يصير الأمير مأموراً والللك عبداً. ولن يوصف بالسلام 
والإسلام إلآ من سلم المسلمون من لسانه ويده. فكيف يوصف به من لم يسلم هو 
من نفسيه]. 


إذن 


المقصد الأسنى 


ع م ل مت ا يت 
المؤمن 

هو الذي يُعرى إليه الأمن والأمان بإفادته أسبابه وسدّه طرق المحاوف. ولا 

يتصوّر أمن وأمان إلآ في مل النوفء ولا موف إلآ عند إمكان العدم والنتقص 
وافلاك. والومن المطلق هو الذي لا يتصور أمنٌ وأمان إلا ويكون مستفادا من 
جهته» وهو الله سبحانه وتعالى. 

وليس يخقى أن الأعمى يخاف أن يناله هلاك من حيث لآ يرى» لعي 
البصيرة تفيده أمناً منه. والأقطعُ يخاف آفة لا تندفع إلا باليد» فاليد السليمة أمان 
منها. وهكذا جميع الحواس والأطراف. والمومن خالقها ومصورها ومقويها. 

ولو قدّرنا إنساناً وحده مطلوباً من جهة أعدائه» وهو ملقى في مُضيعة لا 
تتحرّك عليه أعضاؤه لضعفه» وإن تحركت فلا سلاح معهء وإن كان معب سا م 
يقاوم أعداءه وحده: وإن كان له حنود لم يأمن أن ن تتكسر جدوده ولا يجد حصنا 
أوتي إليهه فجاء من عابم ضعفه فقواه؛ وأمدّه منود وأسلحة وبنى حوله حصنا 
ريا قل اناده امنا وأمانا: فالبحري أن يسمى مومنا في حقه. 

والعبد ضعيف في أصل فطرته وهو عُرضة الأمراض واللموع والعطش من 
باطنه» وعرضة الآفات المحرقة والمغرقة واللجارحة والكاسرة من ظاهره. ولم يؤمنه من 
هذه المحاوف إلا الذي أعدّ الأدوية نافعة ورافعة لأمراضه» والأطعمة مزيلة لجوعة 
والأشربة مميطة لعطشه والأعضاء دافعة عن بدنه» والحواس جواسيس منذرة يما 
يقرب من مهلكاته. ثم وق الأعظم من هلاك الآخصرة؛ ولا يحصنه عنه إلا كلمة 
التوحيد. والله سبحانه وتعالى» هاديه إليها ومرغبه فيهاء حيث قال: ررلا إله إلا الله 
حصين فَمَن دَحَلَ حصي أمِنَ عذابي»!". فلا أمن في العالم إلا وهو مستفاد بأسياب 
0 إلى استعماها. فهو الذي أعطى كل شيء خلقه ثم هدى. 

فهر المؤمن المطلق حقنا. 


)١(‏ قال العراقي في تخريج (الإحياء): أخرجه الحاكم في (الشاريخ) وأبو نعيم في (الحلية) من طريق أهل البيست من 
حديث علي بإسناد ضعيف حداء وقول أبي منصور الديلمي: إنه حديث ثابت: مردود عليه. 
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الحجة الإسلام الغزالي 


تنبيه: 


حظ العبد من هذا الاسم والوصف أن يأمن الخلقٌ كلهم جاتبّه؛ بل يرجو 
كل خائف الاعتضادً به في دفع الهلاك عن نفسه. في دينه ودنياه. كما قال رسول 
الله يقد: ربوا لله لا يؤمنء والله لا يؤمنء والله لا يومن!» قيلٌ: من يارسولالله؟ 
قال: «الذي لا يأمن حاره بوائقه»'''. والبوائق: الغوائل والشرور. وأحقّ العباد باسم 
المؤمن من كان سببا لأمن الخلق من عذاب الله بالهداية إلى طريق الله عر وحلٌ 
والإرشاد إلى سبيل النجاة. وهذه حرفة الأنبياء والعلماء. ولذلك قال رسول الله 
1 اك تتهانتون في النار تهافت الفراش وأنا آذ يحُج زكمي'". 
خيال وتنبيه: 
لعلف تقول: اتوق عل اقيق من الله تحال: فلة وت إلا إناه» فهو 
الذي وف عبادهء وهو الذي خلق أسباب النوف» فكيف ينسب إليه الأمن؟ 
فجوابك: إن الخوف منه والأمن منهء وهو خحالق سبب الأمن والنوف 
جنيع وكونة نوفا لأيختم كؤنه موغتاء كما آنا كوته مذلا | بميع كوتة :معراء بل 
هو المعرٌ والمذل. وكوئة عافضا م منع كونه رافعاًء بل هو الخافض والرافع. فكذلك 
هو المؤمن المحوّف, لكن المؤمن ورد التوقيف به خاصة دون المحوّف. 
ليون 
معناه في حق الله عرّ وجلل أنه القائم على خلقه بأعماهم وأرزاقهم 
وآجاهم. وإنما قيامه عليهم باطلاعه واستيلائه وحفظه. وكل مشرف على كنه 
الأمر مستول عليه حافظ له. فهو مهيمن عليه. والإشراف يرجع إلى العلمء 
)١(‏ رواه البخاري رقم )17/7/٠١(‏ ومسلم )١٠١0(‏ واللزمذي (1171). 


(؟) رواه مسلم (174) وأحمد في (المسند) (/51 7947) والبخاري )٠١٠١/١14(‏ و(71714/97) والزمذي (41/97؟) 
بلفظ: (زإنما مثلي ومثل الناس..)» 


مه 


المقصد الأسنى 


والاستيلاء إلى كمال القدرةء والحفظ إلى الفعل. فالجامع بين هذه المعاني اسمه 
المهيمن. ولن يجتمع ذلك على الإطلاق والكمال إلآ لله عرّ وجلّ. ولذلك قيل: إنه 
من أسماء الله تعالى» في الكتب القديعة. 

لنبيه: 

كل عبد راقب قلبه حتى أشرف على أغواره وأسراره؛ واستولى مع ذلك 
على تقويم أحواله وأوصافه؛ وقام بحفظها على الدوام عدي مقتضى تقرعى فهو 
مهيمن بالإضافة إلى قلبه. فإن اتسع إشرافه واستيلاؤه حتى قام بحفظ بعض عباد 
الله عزّ وحلٌ» على نهج السدادء بعد اطلاعه على بواطنهم وأسرارهم بطريق 
التفرّس والاستدلال بطواهرهمء كان نصيبه من هذا المعنى أوفر وحظظله أكثر. 

العزيز 

هو الخطير الذي يقل وجود مثله؛ وتشتدٌ الحاجة إليه» ويصعب الوصول 
إليه. فما لم يجتمع عليه هذه المعاني الثلاثة لم يطلق عليه اسم العزيز. فكم مسن شيء 
يقل وحوده؛ ولكن؛ إذا لم يعظم خطره ولم يكثر نفعه؛ لم يُسمّ عزيزاً. وكم من 
شيء يعظم خخطره ويكثر نفعه ولا يوحد نطيره» ولكنء إذا لم يصعب الوصول إليه؛ 
لم يسم عزيزا. كالشمس» مثلاً فإنه لا نظير ها؛ والأرض كذلك. والنفع عظيم في 
كل واحد منهماء والحاحة شديدة إليهما نولكن لا يرصفان بالعرّة لأنه لا يصعب 
الوصول إلى مشاهدتهما. فلا بذ من اجتماع المعاني الثلاثة. 

ثمّ في كل واحد من المعاني الثلاثة كمال ونقصان. والكمال ف قلة الورجود 
أن يرجع إلى واحدء إذ لا أقل من الواحد. ويكون بحيث يستحيل وجحود مثله, 
وليس هذا إلا الله تعالى. فإنٌ الشمس» وإن كانت واحدة في الوجود فليست واحدة 
في الإمكان» فيمكن وجود مثلها في الكمال والنفاسة. وشدّة الحاحة أن يحتاج إليه 
كل شيء في كل شيء حتى في وجوده وبقائه وصفاته. وليس ذلك على الكمال إلآ 


الحجة الإسلام الغزالي 


لله. عرّ وجل» والكمال في صعوبة المنال أن يستحيل الوصول إليه؛ على معنى 


الإحاطة بكنهه. وليس ذلك على الكمال إلا لله عزّ وجل. فإنا قد بِينا أنه لا يعرف 
الله إلا الله. فهو العزيز المطلق الحق» لا يوازيه فيه غيره. 

تنبيه : 

العزيز من العباد مَنْ يحناج إليه عباد الله في أهمّ أمورهم, وهي الحياة 
الأخروية والسعادة الأبدية» وذلك مما يقل لا محالة» وجودّه؛ ويصعب إدراكه. 
وهذه رتبة الأنبيا» صلوات الله عليهم أجمعين. ويشاركهم ف العرّ من ينفرد بالقرب 
من درجتهم في عصره. كالخلفاء وورثتهم من العلماء. وعزّة كل واحد منهم بقدر 
علو رتبته عن سهولة النيل والمشاركة» وبقدر عنائه في إرشاد الخلق. 

الجبار 

هو الذي تنفذ مشيئته على سبيل الإحبار في كل واحدء ولا تن فيه مشيئة أحد» 
الذي لا يخرج أحد من قبضته» وتقصر الأيدي دون حمى حضرته. فاجبار الطلق هو الل 
سبحانه وتعالى» فإنه يُجبر كل أحد ولا يُجبره أحد, ولا مشوية في حقّه في الطرفين. 

نبي : 

الحبار من العباد من ارتفع عن الأتباع ونال درجة الاستتباع؛ وتفرّد بعلو 
رتبته» بحيث يجبر الخلق بهيئته وصورته على الاقتداء به ومتابعته ف *حمتسه وسيرته. 
فيفيد الخلق ولا يستفيد. ويؤيّر ولا يتأنّر» ويستتبع ولا يتبع. ولا يشاهده أحد إلا 
ويفنى عن ملاحظة نفسه. ويصير متشوقا إليه» غيرٌ ملتفت إلى ذاته. ولا يطمع أحد 
في استدراجه واستتباعه. وإنما حظي بهذا الوصف سيد البشر ق» حيث قال: ررلو 
كان مزسى ود شعراة حا ما وسقه إل الباعي»”'"؛ وقال: بروأنا سيّد ولد آدمء ولا : 
0 : 


,)79 راحع مسد الإمام أحمد (7/م‎ )١( 


(1) قطعة من حديث رواه مسلم رقم (5118؟) وأبر داود رقم (4755) والزمذي رقم (53718). 


ون 


المقصد الأسنى 


مكبر 

هو الذي يرى الكل حقيرا بالإضافة إلى ذاته» ولا يرى العظمة والكبرياء إلا 
لنفسه. فينظر إلى غيره نظر الملوك إلى العبيد. فإن كانت هذه الرؤية صادقة كان 
التكبّر حقاً وكان صاحبها متكبّراً حقاً. ولا يتصوّر ذلك على الإطلاق إلا لله عت 
وحل. وإن كان ذلك التكبّر والاستعظام باطلأًء ولم يكن ما يراه من التفرّد بالعظمة 
كما يراه »كان التكبّر باطلا ومذموماً. وكلّ من رأى العظمة والكبرياء لنفسه على 
النصوص» دون غيره؛ كانت رؤيته كاذبة ونظره باطلاًء إلا الله سبحانه وتعالى. 

تنبيه: 

المتكبّر من العباد هو الزاهد العارف. ومعنى زهد العارف أن يتنرّه عمًا شغل 
سره عن الحق ويتكر على كل شيء سوى الحق» سبحانه وتعالى» فيكون مسستحقرا 
للدنيا والآخرة جميعاء متزفعاً عن أن يشغله كلاهما عن الحق تعالى. وزهد غير 
العارف معاملة ومعاوضة. فإنه يشي بمتاع الدنيا متاعٌ الآخمرة» فيترك الشيء 
عاجلاء طمعاً في أضعافه آجلاًء وإنما هو سَلّمٌ ومبايعة. ومن استعبدته شهوة المطعم 
وللدكخ فهو سيره وإن كان ذلك دائما. وإنما المتكبّر من يستحقر كل شهوة 
وحظ يتصور أن يساهمه البهائم فيها. والله أعلم. 

الخالق» البارئ؛ المصوّر 
قد يِظنْ أن هذه الأسماء مترادفة» أنّ الكل يرحع إلى الخلق والاخستراع. ولا 
يتبغي أن يكون كذلك» بل كل مالخترج من ليدم إلى الوجود» فينتشر إلى التقدير 

أولء وإلى الإيجاد على وفق التقدير ثانياًء وإلى التصوير بعد الإيجاد ثالنا. والله 
سبحانه وتعالى» خالق من حيث أنه مقدّر» وبارئ من حيث أنه مخترع موحدء 
ومصوّر من حيث أنه مرتبُ صور المخترعات أحسن ترتيب. 


مه 


لححة الإسلام الغزالي 


وهذا كالبناء» مثلاء فإنه يحتاج إلى مقدّر يقدّر ما لا بدّ له منه من الخشب 
واللبن ومساحة الأرض وعدد الأبنية وطوها وعرضها. وهذا يتولآه المهندس» فيرسمه 
ويصوّره. نم يحتاج إلى بناء يتولّى الأعمال الي عندها يحدث أصول الأبنية. ثم يحتاج 
إلى مزين ينقش ظاهره ويزين صورته, فيتولاه غير البتاء. هذه هي العادة في التقدير 
والبناء والتصوير. وليس كذلك ف أفعال الله عر وجلٌ» بل هو المقدّر والموحد 
والمزيّن» فهو الخالق» البارئ» المصور. 

ومثاله الإنسان» وهو أحد مخلوقاته. وهو محتاج في وحوده أوّلاً إلى أن يقدّر 
ما منه وجوده فإنه جسم مخصوص. فلا بد من الجسم ولا حتى يخصّص 
بالصفات» كما يحتاج البناء إلى آلات حتى ببي. ثم لا يصلح لبنية الإنسان إلا الماء 
والتزاب جميعا. إذ التراب وحده يابس محضء لا يش ولا ينعطف في الحركات. 
والماء وحده رطب محضء لا يتماسك ولا ينتصبء بل ينبسط. فلا بد أن يمترج 
الرطب باليابس حتى يعتدل» ويعبر عنه بالطين» ثم لابدّ من حرارة طايخة حتى 
يستحكم مزج الماء بالنزاب ولا ينفصل. فلا يتخلق الإنسان من الطين المحضء بل من 
صلصال كالفخار. والفخار هو الطين المعجون بالماء الذي قد عملت فيه النار حتتى 
أحكمت مزاجه. ثم يحتاج إلى تقدير الماء والطين بمقدار مخصوص. فإنه إن صغرء 
مثلاًء لم تحصل منه الأفعال الإنسانيّة» بل كان على قدر الذرّ والنمل» فتسفيه الرياح 
ويهلكه أدنى شيء. ولا يحتاج إلى مثل الحبل من الطين» فإن ذلك يزيد على قدر 
الحاحة» بل الكاقي من غير زيادة ونقصان؛ قدر معلوم يعلمه الله عرّ وحل. 

وكلّ ذلك يرجع إلى التقدير. فهو باعتبار تقدير هذه الأمور حالق» وباعتبار 
الإيجاد على وفق التقدير مصورء وباعتبار محرد الإيحاد والإخراج من العدم إلى 
الوحود بارخ. والإيجاد المحرد شيء» والإيجاد على وفق التقدير شيء آخر. وهذا 
يحتاج إليه من يبعد رد الخلق إلى جمرّد التقديرء مع أنّ له في اللغة وجهاًء إذ العرب 
تسمي الحذاء حالقاء لتقديره بعض طاقات النعل على بعض. ولذلك قال الشاعر: 
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المقصد الأسنى 


ولأنت تفري ما حلقت وبع ض القوم يخلق ثم لا يفري 


فأمّا اسم المصوّرء فهو له من حيث رتب صور الأشياء أحسن ترتيب 
وصوّرها أحسن تصوير. وهذا من أوصاف الفعل؛ فلا يعلم حقيقته إلا من يعلم صورة 
العالم على الجملة» ثم على التفصيل. إن العالم كله ني حكم شخخص واحد؛ مركب 
من أعضاء متعاونة على الغرض المطلوب منه. وإنما أعضاؤه وأجزاؤه السموات 
والكواكت :وال رضوة وما هما من الماء ولغوا وغرهيك وقد رتبت اوه ترتييا 
كما ار رلك لوبت لكل الكال. نخصّص يمهة الفوق ما يبغي أن يعلو؛ 
ويجهة السفل ما ينبغي أن يسفل. وكما أنّ البناء يضع الحجارة أسفل الحيطان 
والنشب ا ا والقصد لإرادة الإحكام. ولو قلب ذلك 
فوضع الحجارة فوق الحيطان والحشب أسفلّها »لانهدم البناء» ولم تثبت صورته أصلاً. 

فكذلك ينبغي أن يُفهم السبب في علرٌ الكواكب وتسفل الأرض والماءء 
وسائر أنواع الترتيب في الأجزاء العظام من أجزاء العالم. ولو ذهبنا صف أحزاء العالم 
ونحصيهاء م نذكر الحكمة في تركيبهاء لطال الكلام. وكلّ من كان أوفر علماً بهذا 
التنفصيل؛ كان أكثر إحاطة بمعنى اسم المصوّر. وهذا الترتيب والتصوير موجود في كل 
جزء من أجزاء العالم وإن صغرء حتى في النملة والذرّة» بل في كلّ عضو من أعضاء 
التملة. بل الكلام يطول في شرح صورة العين الي هي أصغر عضو في الحيوان. ومن لم 
يعرف طبقات العين وعددها وهيئاتها وشكلها ومقاديرها وألوانها ووجه الحكمة فيهاء 
فلن يعرف صورتهاء ولم يعرف مصوّرها إلا بالاسم لمحمل. وهكذا القول في كل 
صورة لكل حيوان ونبات؛ بل لكل جزء من كل حيوان ونبات. 

تنبيه: 

حظ العبد من هذا الاسم أن يحصّل في نفسه صورة الوحود كله على هيئته 
وترتييه» حتى يحيط بهيئة العالم وترتيبه .كله كأنه ينظر إليهاء م ينزل من الكل إلى 
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التفاصيل» فيشرف على صورة الإنسان من حيث بدنه وأعضاؤه اللجسمانية فيعلم 


أنواعها وعددما وتركيبها والحكمة في نحلقها وترتييهاء ثم يشرف على صفاتها المعنوية 
ومعانيها الريفة التي بها إدراكاته وإرادته. وكتلك يعرف صورة الحيوانات وصورة 
لنبات» ظاهرا وباطناء بقدر ما في وسعه؛ حتى يحصل نققش الجميع وصورته في قلبه. 
وكل ذلك يرحع إلى معرفة صورة الجسمانيات. وهي معرفة مختصرة بالإضافة إلى معرفة 
ترتيب الروحانيات» وفيه يدل معرفة الملائكة؛ ومعرفة مراتبهم؛ وما وكل إلى كل 
واحد منهم من التصرّف في السموات والكواكبء ثم التصرّف في القلوب البشرية 
باهداية والإرشاد. ثم التصرف في الحيوا انات بالإلمهامات الحادية لها إلى مظن الحاحات. 

فهذا حظ العبد من هذا الاسم؛ وهو اكتساب الصورة العلمية المطابقة 
للصورة الوحوديّة. فإنٌ العلم صورة في النفس مطابقة للمعلوم؛ وعلم الله عر 
وحل» بالصورسبب لوجود الصور ف الأعيان» والصورة الموحودة في الأعيان سبب 
لحصول الصور العلمية في قلب الإنسان. وبذلك يستفيد العبدٌ العلم بمعنى اسم 
المصوّر من أسماء الله سبحانه وتعالى» ويصير أيضاء باكتساب الصورة في نفسه» 
كأنه مصوّر: وإن كان ذلك على سييل الحاز. فإنٌ تلك الصور العلميّة إنما محدث 
فيه على التحقيق بخلق الله تعالى واحتراعه, لا بفعل العبدء ولكنّ العبد يسعى في 
التعرّض لفيضان رحمة الله تعالى عليه. ف (إإن الله لا يَُيْرُ ما بقَوْمٍ حتى يُفَيرُوا ما 
بأنفسيهم» [سورة الرعد / الآية: ١‏ 5 ولذلك قال 8: إن لربكم في أيَام دهركم 
نفحات من رحمته» ألا فتعرّضوا لها»2"0 

وأمّا الخالق والبارئ» فلا مدعل للعبد أيضاً في هذين الامصين إلا بدوع من 
النحاز بعيد. ووحهه. أن الخلق والإيحاد يرحع إلى استعمال القدرة عموحب العلم. وقد 
)١(‏ قال الحيئمي في (المجمع) :)1171/١١(‏ رواه الطبراني من حديث محمد بن مسلمة وفيه من لم أعرفهم. وورد حديث 
آخر بسند حسن (زافعلوا الخير دهركم وتعرضوا لنفحات رحمة الله قإن الله نفحات من رحمته يصيب بها من يشاء من 
عباده وسلرا الله أن يس عوراتكم وأن يؤمن روعاتكم). 
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لق الله تعالى للعبد علماً وقدرةٌ وله سبيل إلى تحصيل مقدوراته على وفق تقديره 
وعلمه. 

والأمور الموحودة تنقسم إلى ما لا يرتبط حسوها بقشرة العناد امسلا 
كالسماء والكواكب سا والحيوان والنبات وغير ذلك؛ وإلى ما لا حصول لها 
إلا بقدرة العباد. وهي الي ترجع إلى أعمال العبادء كالصناعات والسياسات 
والعبادات والمجاهدات. فإذا بلغ العبد في مجاهدة نفسهء بطريق الرياضة في سياستها 
وسياسة الخلق؛ مبلغاً ينفرد فيها باستنباط أمور لم يُسبق إليهاء ويقدر مع ذلك على 
فعلها والتزغيب فيهاء كان كالمخترع لما لم يكن له وجود من قبل. إذ يقال لواضصع 
الشطرنج: إنه الذي وضعه واخترعه. حيث وضع ما لم يسبق إليه. إلا أن وضع ما لا 
نخير فيه» لا يكون من صفات المدح. 

وكذلك في الرياضات وامجاهدات والسياسات والصناعات الي هي منبسع 
الخيرات» صورٌ وترتيبات يتعلمها الناس بعضههم من بعضء ويرتقيء لا محالة» إلى 
أوّل مستنبط وواضع؛ فيكون ذلك الواضع كالمخترع لتلك الصورة والخالق المقدر 
لهاء حتى يجوز إطلاق الاسم عليه بحازا. 

ومن أسماء الله تعالى ما يكون نقّلها إلى العبد بحازاء وهو الأكثرء ومنها ما 
يكون في حقّ العبد حقيقة» وفي حقّ الله تعللى بحازاً »كالصبور والشكور. ولا ينبغي 
أن تلاحظ المشاركة في الاسمء وتَذهَلَ عن هذا التفاوت العظيم الذي ذكرناه. 

المقار 

هو الذي أظهر الحميل وستر القبيح. والذنوب من جملة القبائح الي سترهاء 
بإسبال الستر عليها في الدنياء والتجاوز عن عقوبتها في الآخرة. والغفر هو ا 

وأوّل سّره على العبد: أن جعل مقابح بدنه ال تستقبحها الأعين مستورة 
في باطنه؛ مغطاة يحمال ظاهره. فكم بين باطن العبد وظاهره في النظافة والقذارة وف 
القبح والجمال! فانظر ما الذي أظهره وما الذي ستره. 
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وسْره الثاني: أن جعل مستقرٌ خواطره المذمومة وإرادته القييحة سر قابهء 
حتى لا يطّلع أحد على سرّه. ولو انكشف للخلق ما يخطر بباله في ماري وَسْوَاسِهٍ 
وما ينطوي عليه ضميره من الغش والخيانة وسوء الظنّ بالناس» لَمَععُوهه بل سعوا في 
تلف روحه. وأهاكوه. فانظر كيف ستر عن غيره أسراره وعوراته. 

وسيره الثالث: مغفرته ذنوبه الي كان يستحقّ الافتضاح بها على ملأ 
الخلق. وقد وعد أن يبدّل سيئاته حسئات» ليستر مقابح ذنوبه بثواب حسناتهء مهما 
مات على الإيمان. 

تنبيه: 

فد العبد من هذا الاسم أن يسنز من غيره ما يجسب أن يست مده. 6 
البي : رمن سَتّر على مؤمن عورته سَتر الله» عزّوحل؛ عورته يوم القيامة»”' 
والمغتاب والمتجسّس والمكافئ على الإساءة بمعزل عن هذا الوصف. . وإنما التصف به 
من لا يفشي من خلق الله تعالى إلا أحسن ما فيه. . ولا ينفكٌ مخلوق عن كمال ونقص 
وعن قبح وحُسْنء فمن تغافل عن المقابح وذكر امحاسن؛ فهو ذو نصيب من هذا 
الوصف. كما روي عن عيسى؛ صلوات الله عليه أنه مرّ مع الحواريّين بكلب ميت ٠‏ 
قد غلب نتنهء فقالوا: (ما أننَ هذه الحيفة]) فقال عيسىء عليه السلام: رما أحسن 
بياض أسنانه!»؛ تنبيهاً على أن الذي ينبغي أن يُذكر مِن كل شيء ما هو أحسن. 

القهار 

هو الذي يقصم ظهور الجبابرة من أعدائه» فيقهرهم بالإماتة والإذلال. بل 

الذي لا موجود إلا وهو مسخر تحت قهره ومقدرته؛ عاحز في قبضته. 


)١(‏ قطعة من حديث رواه البخاري 7/١/0(‏ و1/) ومسلم ١(‏ بلفظ :المسلم أععو اللسلم لا يظلمه ولا يسلمه؛ 
من كان ف حاحة أخبيه كان الله في حاحته ومن فرج عن مسلم كربة فرج الله عنه بها كربة من كرب هوم القيامة 
ومن سير مسلماً سيره الله يوم القيامة. 
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تنبيه: 

القهار من العباد من قهر أعداءه. وأعدى عدو الإنسان نفسَّه الى بين حنبيه. 
فهي أعدى له من الشيطان الذي قد حَلِْرَ عداوته. ومهما قهر شهوات نفسه فقد 
قهر الشيطان؛ إذ الشيطان يستهويه إلى الهلاك بواسطة شهواته. وإحدى حبائل 
الشيطان النساء. ومن فقد شهوة النساء لم يتصوّر أن ينعقل بهذه الأحبولة. فكذلك 
من قهر هذه الشهوة تحت سطوة الدين وإشارة العقل. ومهما قهر شهوات النفس 
فقد قهر الناس كاقة, فلم يقدر عليه أحد. إذ غاية أعدائه السعي في إهلاك بدنه. 
وذلك إحياء لروحه. فإنٌ من مات عن شهواته في حياته؛ عاش في مماته. ولا 
نَحْسَبنَ الذينَ قُتلُوا في سبيل الله أثوانا بَلْ أحْبَاءٌ عند رهم يُرْزُّون. فرحين..4 
زسورة آل عمران / الآية: 134 و:17). ١‏ ْ 

الوهاب 

المبة هي العطية الخالية عن الأعواض والأغراض. فإذا كثرت العطايا بهذه 
الصفة سُمّي صاحبها ومَاباً وحوادا. ولن يُتصوّر الحود والهبة حقيقة إلا من الله تعالى. 
فإنه الذي يعطي كل محتاج ما يحتاج إليه؛ لا لعرض ولا لغرض عاحل ولا آحل. ومن 
وهب» وله في هبته غرض يناله عاجلاً وآحلاء من ثناء أو مدح أو مودة أو تخلص من 
مذمّة أو اكتساب شرف وذكرء فهو معامل معتاضء وليس بوهاب ولا جواد. فليس 
العرض كله عينا يُتناول» بل كل ما ليس بحاصل» ويقصدٌ الواهب حصولَه بالهبة؛ فهو 
عوض. ومّن وهب وحاد ليشرّف أو ليثنى عليه أو لثلا يدم فهو معامل. وإنما الجواد 
الحق هو الذي يفيض منه الفوائد على المستفيد» لا لغرض يعود إليه. بل الذي يفعل 
شيعاء لو لم يُفعَلْ لكان يقبح به فهو .ما يفعله متخلص؛ وذلك غرض وعوض. 

تنبيه: 

لا يُنصوّر من العبد الحود والهبة. فإنه ما لم يكن الفعل أولى به من الترك؛ لم 
يُقدم عليه. فيكون إقدامه لغرض نفسه. ولكنٌ الذي يذل جميع ما لكه؛ حتى 
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الروح» لوجه الله عرّ وجل فقطء لا للوصول إلى نعيم الجنة أو الحذر من عذاب 
النار أو للح عاجل أو آحل. ا يعد من حظوظ البشرية؛ فهو حدير بأن يسمَى 
وا وردان ودونه الذي يجود ليسال نعيم الحنة. ودوية من مود تال بحسين 
الأحدوثة. وكلّ من لم يطلب عوضاً يُتناول؛ سمي جوّادا عند من يظنّ أنّ لا عوض 
إلا الأعيان. 

فإن قلت: فالذي يجود بكلّ ما يملكهء خالصاً لوجه الله تعالى» من غير توقع 
حظ عاحل أو آحل .كيف لا يكون جوّاداء ولا حظ له أصلاً فيه؟ 

فنقول: حظلّه هو الله تعالى ورضاؤه ولقاؤه والوصول إليه. وذلك هو 
السعادة العظمى الى يكتسبها الإنسان بأفعاله الاختيارية؛ وهو الحظ الذي تستحقر 
سائر الحظوظ ف مقابلته. 

فإن قلت: فما معنى قوهم: إنّ العارف بالله تعالى هو الذي يعبد الله عز 
وجل خالصاً لل لا لحظ وراءه؛ فإن كان لا يخلو فعل العبد عسن حظ» فما الفرق 
بين من يعبد الله تعالى لله الصاء وبين من يعبده لظ من النظوظ؟ فاعلمٌ أن الحمظ 
عبارة» عند الجماهير؛ عن الأغراض أو الأعواض المشهورة عندهم. ومن تنزه عنهاء 
ول بيق له مقصد إلا الله تعالى» فيقال: إنه قد برئ من الحظوظ» أي عمًا يعدّه الناس 
حً. وهو كقوفم: إنّ العبد يراعي سيّده لا لسيّده؛ ولكن لحظ يناله من سيّدهء مسن 
نعمة أو إكرام. والسيّد يراعي عبده: لا لعبده؛ ولكن لحظ يناله منه يخدمته. 

وأمّا الوالد فإنه يراعي ولده لذاته, لا لحظ يناله منه» بل لو لم يكن منه حظط 
أصلاء لكان معنيا بمراعاته. 

ومن طلب شيئاً لغيره: لا لذاته» فكأنه لم يطلبه. فإنه ليس غاية طلبه» بل 
غاية طلب غيره. كمن يطلب الذهب. فإنه لا يطلبه لذاته» بل ليتوصّل به إلى المطعم 
والملبس. والمطعم والملبس لا يرادان لذاتهماء بل للتوصّل بهما إلى حلب اللذَّة ودفع 
الألم. واللّذة تراد لذاتهاء لا لغاية أحرى وراءهاء وكذا دفع الألم. فيكون الذهب 
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واسطة إلى الطعام. والطعام واسطة إلى اللذّة واللذّة هي الغاية» وليست واسطة إلى 
غيرها. وكذلك الولد ليس واسطة في حقّ الوالد» بل مطلوبه سلامة الولد لذات 
الولد؛ لأنّ عين الولد حظلّه. 

فكذلك من يعبد الله عرّ وجل للجنة» فقد جعل الله سبحانه وتعالى» 
واسطة طلبه ولم يجعله غاية مطلبه. وعلامة الواسطة أنه لو حصلت الفائدة دونها لم 
تطلب» كما لو حصلت المقاصد دون الذهصب لم يكن الذهب محبوبا ولا مطلوباً. 
فا محبوب؛ بالحقيقة: الغاية المطلوبة دون الذهب. ولو حصلت الحثة لمن يعبد الله 
لأحلها دون عبادة الله عرّ وجل لما عَبَد الله فمحبوبه ومطلويه الجئة إذاء لا غير. 

وأما من لم يكن له محبوب سوى الله عرّ وجل ولا مطلوب سواه؛ بل 
حظه الابتها ج بلقاء الله تعالى والقرب منه, والمرافقة مع الملا الأعلى المقرّبون من 
حضرته؛ فيقال: إنه يعبد الله تعالى لله لا على معنى أنه غير طالب للحظء بل على 

معنى أنّ الله عرّ وجل هو حظه. وليس يبغي وراءه حظا. 

ومن لم يؤمن بلَذَّة البهجة بلقاء اللهء عرّوجل؛ ومعرفتِهٍ والمشاهدة له 
والقرب منه؛ لم يد يشتق إليه» ومن لم يشتق إليه لم يتصوّر أن يكدون ذلك من حظه؛ 
فلم يتصوّر أن يكون ذلك مقصده أصلاً. فلذلك لا يكون في عبادة الله تعالى إلا 
كالأجير السوءء لا يعمل إلا بأحرة طمع فيها. وأكثر الخلق لم يذوقوا هذه اللذّة وم 
يعرفوهاء ولا يفهمون لذة النظر إلى وجه الله عرّ وحلء وإنما إهانهم بذلك من 
حيث النطق باللسان. فأمّا بواطنهم: فإنها مائلة إلى التلدّذ بلقاء الور العبين» 
ومصدقة به فقط. فافهم من هذا أنّ البراءة من الحظوظ محال؛ إن كنت تجوز أن 
وكرن: ا عفالء أي لقاقه والقري منة: تا يست خطاءاوزت كان الفظ غبارة عي 
يعرفه الجماهير وتميل إليه قلوبهم؛ فليس هذا حظًا؛ وإن كان عبارة عما حصولّه 
أوفى من عدمة في عق العبلا: فهو نط. 
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الرزّاق 

هو الذي لق الأرزاق والمرتزقة» وأوصلها إليهم؛ وخلق لهم أسباب التمتع بها. 

والرزق رزقان: 

ظاهر: وهي الأقوات والأطعمة» وذلك للظواهر وهي الأبدان. 

وباطن: وهي المعارف والمكاشفات» وذلك للقلوب والأسرار. وهذا أشرف 
الرزقين» فإنّ ثمرته حياة الأبد. وثمرة الرزق الظاهر قرّة الجسد إلى مدّة قريية الأمد. 
واللهء عرّ وجل هو المنولّي لخلق الرزقين والمتفضّل بالإيصال إلى كلا الفريقين؛ 
ولكنه يبسط الرزق لمن يشاء ويقدر. 


تنبيه: 

غاية حظ العبد من هذا الوصف أمران: 

اعتهفاء أن يعرف حقيقة هنذا لوضف وأنه لآ يستحعه إلا اله عبر 
وجل فلا يننظر الرزق إلا منه ولا يتوكل فيه إلا عليه. كما روي عن حاتم الأصم» 
رحمه الل أنه قال له رجل: من أين تأكل؟ فقال: من خزانته. فقال الرحل: أيلقي 
عليك الرزق من السماء؟ فقال: لو لم تكن الأرض له لكان يلقيه من السماء. فقال 
الرجل: إنكم توولون الكلام. فقال: لأنه لم ينزل من السماء إل الكلام. فقال 
الله 0 فقال: لأنّ الباطل لا يقوى مع الحق. 

: أن يرزقه علما هادياً ولساناً مرشدا معلماً ويد منفقة متصدّقة» 

55 سببا لوصول الأرزاق الشريفة إلى القلوب؛ بأقواله وأعماله؛ ووصول 
الأرزاق إلى الأبدان بأفعاله وأعماله. وإذا أحبّ الله عبدا أكُثْرٌ حوائج الخلق إليه. 
ومهما كان واسطة بين الله وبين العباد في وصول الأرزاق ال مر 
هذه الصفة. قال رسول اللهتخ: «الخازن المسلم الأمين الذي يعطي ما أمر ابه طيية بنه 
نقيثة أحد المنصدقين20, وأيدي العباد خحزائن الله تعالى. فمن جُعِلت يده حزانة 
أرزاق الأبدان» ولسانه حزانة أرزاق القلوب» فقد أكرم بشوب من هذه الصفة. 


.)٠١71( رواه البخاري (45/4) ومسلم رقم‎ )١( 


337 


المقصد الأسنى 


3 


الفتاح 

هو الذي ينفتح بعنايته كل منغلق» وبهدايته يتكشف كل مشكل. فتثارة 
يفتح الممالك لأنبيائه ويخرحها من أيدي أعدائه؛ ويقول: #إنا فَنَحْنَا لَك بحا 
مُبيناً» [سورة الفتح/ الآية: »]١‏ وتارة يرفع الحجاب عن قلوب أوليائه» ويفتح لم 
الأبواب إلى ملكوت سمائه وجمال كبريائه. ويقرل: «إمَا يَفمَح الله للناس من رَحْمَةٍ 
فلا مُمِْكُ لهاك [سورة فاطر / الآية: ؟1]. ومن بيده مفاتح الغيسب ومفاتيح الرزق 
تاكرص أن يكرن فاجاء 

كنبيه: 

ينبغي أن يتعطش العبد إلى أن يصير بحيث ينفتح بلسانه مغاليق المشكلات 
الإهيّة» وأن يتيسّر معرفته ما يتعسّر على الخلق من الأمور الدينيّة والدنيويّة؛ ليكون 
له حظ من اسم الفتاح. ا 

العليم 

معناه ظاهر. وكماله أن يُحيط بكلّ شيء علماء ظاهره وباطنه؛ دقيقه 
وحليله؛ أوّله وآخخره. عاقبته وفاتحته. وهذا من حيث كثرة المعلومات؛ وهي لا نهاية 
ها. ثم يكون العلم في ذاته» من حيث الوضوح والكشفء على أتم ما يمكن فيه 
بحيث لا يتصور مشاهدة وكشف أظهر منه. ثم لا يكون مستفاداً من المعلومات» بل 
تكون المعلومات مستفادة منه. 

قنبيه: 

للعبد حظ من وصف العليم لا يكاد يخفى» ولكن يفارق علمه علم الله 
تعالى في الخواص الثلاث: 

إحداها: المعلومات في كثرتهاء فإنّ معلرمات العبد» وإن انّسعت» فهي 
محصورة في قلبه» فأنى يناسب ما لا نهاية له!؟ 
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والثانية: أن كشفه وإن اتضح, فلا يلغ الغاية الي لا يمكن وراءهاء بل 
تكون مشاهدته للأشياء كانه يراها من وراء سعر رقيق. ولا شكرّن ذرحات 
الكشف, فإنّ البصيرة الباطنة كالبصر الظاهر. وفرق بين ما يتضح في وقت الإسفار 
وبين ما يتضح ضحوة النهار. 

والثالث: أنّ علم الله سبحانه وتعالى» بالأشياء غيرٌ مستفاد من الأشياء» بل 
الأشياء مستفادة منه. وعلم العبد بالأشياء تابع للأشياء وحاصل بها. 

وإن اعتاص عليك فهم هذا الفرق؛ فانسب علم متعلم الشطرنج إلى علم 
واضعه؛ فإنٌ علم الواضع هو سبب وجود الشطرنج؛ ووجود الشطرنج هو سبب 
علم المتعلم. وعلم الواضع سابق على الشطرنج» وعدم المتعلم شسيوق ومشاخر: 
فكذلك علم الله عرّ وحل» بالأشياء سابقٌ عليها وسبب طاء وعلمنا بخلاف ذلك. 

وشرف العبد بسبب العلم» من حيث أنه من صفات الله عرّ وجل ولكنّ 
العلم الأشرف ما معلومه أشرف. وأشرف المعلومات هو الله تعالى» فلذلك كانت 
معرفة الله تعالى أفضل المعارف» بل معرفة سائر الأشياء أيضاً إنما تشرف لأنها 
معرفة لأفعال الله» عرّ وحصل؛ أو معرفة للطريق الذي يُقَربُ العبد من الله عر 
وحل؛ أو الأمر الذي يسهل به الوصول إلى معرفة الله تعالى والقرب منه. وكل 
معرفة خارحة عن ذلك فليس فيها كثير شرف. 

القابض الباسط 

هو الذي يقبض الأرواح عمن الأشباح عند الممات؛ ويبسط الأرواح في 
الأحساد عند الحياة» ويقبض الصدقات من الأغنياء» وييسط الأرزاق للضعفاء. 
يسط الرزق على الأغنياء حتى لا يقي فاقة» ويقيضه عن الفقراء حتى لا ييقي 
طاقة. ويقبض القلوب فيضيّقهاءما يكشف طا من قلّة مبالاته وتعاليه وجلاله, 
ويبسطها بها يتقرب إليها من برّه ولطفه وجماله. 
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تنبيه: 

القابض الباسط من العباد مَنْ ألم بدائع الحِكم وأوتي جوامع الكَلِم. فتارة 
ييسط قلوب العباد يما يذكرهم من آلاء الله عرّ وحل» ونعمائه» وتارة يقبضها بما 
ينذرهم به من جلال الله وكبريائه وفنون عذابه وبلائه وانتقامه من أعدائه» كما فعل 
رسول الله 5 ؛ حيث قبض قلوب الصحابة عن الحرص على العبادة؛ حيث ذكر 
هم أن الله عرّ وجل يقول آدم عليه الصلاة والسلام» يوم القيامة: «ابعث بَعْثْ 
النار»» فيقول: رركم؟» فيقول: ررمِن كل ألف تسع مئة وتسعة وتسعون)”) 
فانكسرت قلوبهم حتى فتروا عن العبادة. فلما أصبح ورآهم على ما هم عليه من 
القبض والفتور» رَوَّح قلوبهم وبسطهم, فقال: اعملوا وأبشروا فوالذي نفس محمد 
بيده ما أنتم في الناس يوم القيامة إلا كالشامه في جنب البعيرء او كالرقمة في ذراع 
الدابة)2)0,. 

الخافض الرافع 

هو الذي يخفض الكقار بالإشقاء» ويرفع المؤمنين بالإسعاد. يرفع أولياءه 
بالتقريب» وبخفض أعداءه بالإبعاد. ومن رفع مشاهدته عن المحسوسات ولمتخيلات» 
وإرادته عن ذميم الشهوات» فقد رفعه إلى أفق الملائكة المقرّبين. ومن قصر مشاهدته 
على المحسوسات» وهمته على ما يشارك فيه البهائم من الشهوات؛ فقد خحفضه إلى 
أسفل السافلين. ولا يفعل ذلك إلآ الله تعالى» فهو الخافض الرافع 

تنبيه: 

حظ العبد من ذلك أن يرفع الحق ويخفض الباطل. وذللك بأن ينصر المحقّ 
ويزجر المبطل؛ فيعادي أعداء الله ليخفضهم, ويوالي أولياء الله ليرفعهم. ولذلك قال 


.)1١؟( رواه البحاري (750/8) ومسلم رقم‎ )١( 
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الله تعالى لبعض أوليائه: ررأمًا زهدك في الدنيا فقد استعجلت به راحة نفسكء؛ وأمًا 
ذكراك إِيَاي فقد تشرفت بي» فهل واليت ف وليا وهل عاديت ف عدوا؟». 
المعرّ المذل 

هو الذي يؤتي الملك من يشاء ويسلبه ممّن يشاء. والملك الحقيقى إنما هو في 
الخلاص من ذل الحاجة وقهر الشهوة ووصمة الهل. قن رفش لجاب مو نجه 
حتى شاهد جمال حضرته؛ ورزقه القناعة حتى استغنى بها عن خلقه؛ وأمذه بالقوّة 
والتأبيد حتى استولى بها على. صفات نفسه. فقد أعرّه وآتاه الملك عاجلاً. واسيعزه 
في الآخرة بالتقريب ويناديه: فيا أيتها النفسس الطمَيَة ارْحيي ال بلك راضيية 
ري فاخي في عبَادي. واذخلي حص »4 (سورة لد الآيات لالع 

ومن مد عينهُ إلى الخلق حتى احتاج إليهم؛ وسلط عليه الحرص حتى لم يقنع 
بالكفاية» واستدرجه بمكره حتى اغترٌ بنفسه؛ وبقي في ظلمة الجهل؛ فقد أذلّه وسلبه 
الملك. وذلك صنع الله عرّ وجل كما يشاء حيث يشاء؛ فهو المعرّ المذل» يعرّ من يشاء 
ويذلٌ من يشاء. وهذا الذليل هو الذي يخاطب ويقال له: «إوَلكدكُم فنشم أَنْفْسَكمْ 
ريصم وَاريكُم وَعَرَنَكُمْ الأمَاني حَتَى جَاءَ أَْرُ الله وعَرَكُمْ بالل العُرُو. فَالْيوْم 
ليو حذ منكم فذية» [سورة الحديد / الآية: ١4‏ وه١ع.‏ وهذا غاية الذلُ. وكلّ عبد 
استعمل ف تيسير أسباب العرّ على يده ولسانه؛ فهو ذو حظ من هذا الوصف. 

السميع 

هو الذي لا يعزب عن إدراكه مسموع وإن حفي» فيسمع السرّ والنحوى» 
بل ما هو أدقّ من ذلك وأحفىء ويدرك دبيب النملة السوداء على الصخحرة الصمّاء 
ف الليلة الظلماء؛ يسمع حمد الحامدين فيجازيهم؛ ودعاء الداعين فيستجيب طم. 
ويسمع بغير أصمخخة وآذان» كما يفعل بغير جارحة ويتكلّم بغير لسان. وسمعه منرّه 
عن أن يتطرّق إليه الحدثان. ومهما نزّهمت السميع عن تغير يعتريه عند حدوث 
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المسموعات» وقدّسته عن أن يسمع بأذن أو بآلة وأداةء علمت أن السمع في حقه 
عبارة عن صفة ينكشف بها كمال صفات المسموعات. ومن لم يدق نظره فيه وقع 
بالضرورة في محض التشبيه. فخذ منه حذرك؛ ودقق فيه نظرك. 

تنبيه: 

للعبد, من حيث الحسّ» حظ في السمع؛ لكنه قاصرٌ. فإنه لا يدرك جميع 
المسموعات؛ بل ما قرب من الأصوات. ثم إن إدراكه بجارحة وأداة معرضةللاآفات. 
فإن خفي الصوت قصر عن الإدراك» وإن بعد لم يدرك وإن عظم الصوت ريما 
بطل السمع واضمحل. 

وإنما حظه الديئ منه أمران: 

أحدهما: أن يعلم أن الله عرّ وحل» سميع» فيحفظ لسانه. 

والثاني: أن يعلم أنه لم يخلق له السمع إل ليسمع كلام الله عر وجل 
وكتابه الذي أنزله» وحديث رسول الله 35؛ فيستفيد به الهداية إلى طريق الله عر 
وجحل» فلا يستعمل سمعه إلا فيه. 

البصير 

هو الذي يشاهد ويرى حتى لا يعزب عنه ما تحت الثرى. وإبصارّةُ أيضاً مترّه 
عن أن يكون بحدقة وأحفان» ومقدّس عن أن يرجع إلى انطباع الصور والألوان في ذانه 
كما ينطبع في حدقة الإنسان. . فإنَ ذلك من التغيّر والتأّر المقنضي للحدثان. وإذا نرّه عن 
ذلك كان البصر في حقه عبارة عن الصفة الي ينتكشف بها كمال نعوت المبصرات. 
وذلك أوضح وأحلى مما يفهم من إدراك البصر القاصر على ظواهر المرئيات. 

تنبيه: 

حظ العبد» من حيث الحس» من وصف البصرء ظاهرٌء ولكنه ضعيفٌ 
قاصرء إذ لا يمتدّ إلى ما بعد ولا يتغلغل إلى باطن ما قرّبء بل يتناول الظواهر 
ويقصر عن البواطن والسرائر. 
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وإنما حظّه الدين منه أمران: 

أحدهما: أن يعلم أنه خلق له البصر لينظر إلى الآيات وإلى عجائب الملكوت 
والسموات؛ فلا يكون نظره إل عبرة. قيل لعيسى؛ عليه السلام: ررهل أحد من الخلق 
مثلك؟, فقال: ,رمن كان نظره عبرة وصمته فكرة وكلامه ذِكرً؛ فهو مثلي». 

والثاني: أن يعلم أنه.مرأى من الله عرّ وجل ومسمعء فلا يستهين بنظره 
إليه واطلاعه عليه. ومن أخفى عن غير الله ما لا يخفيه عن الله فقد استهان بنظر 
الله عرّ وجل. والمراقبة إحدى ثمرات الإيمان بهذه الصفة. فمن قارف معصية وهو 
يعلم أنّ الله عرّ وجل» يراه فما أجسره وما أخسره. ومن ظنٌ أنّ الله تعالى لا 
يراه فما أظلمه وأكفره. 


الحكم 

وهو الحاكم المحكّم والقاضي المسلمء الذي لا رادٌ لحكمه ولا معقب 
لقضائه. ومن حكمه في حق العباد أن ليس للإنسان إلا ما سعى, وأن سعيه سوف 
يرى» وأنّ الأبرار لَفي نعيم» وأنّ الفجّار لفي جحيم. ومعنسى حكمه لليرٌ والفاجحر 
بالسمادة والشتقاوة أن هحقل الب والتجور سيا يسوق صاحهيها إل التعادة 
والشقارة: كه عل الأقوية رالسموم أسايا شارف متناوليها إلى الشقاء والهلاك. 

وإذا كان معنى الحكمة ترتيب الأسباب وتوحيهها إلى المسبّبات» كان 
المتصف بها على الإطلاق حَكَما مطلقاء لأنه مسبّب كل الأسباب» جملتها وتفصيلها. 
ومن الحكم ينشعب القضاء والقدر. فتدبيره أصل وضع الأسباب» ليتوحّه إلى المسيّبات 
كن ونصبة الأسباب الكليّة الأصليّة: الثابتة» المستقرّة الي لا تزول ولا تحول - 
كالأرض والسموات السبع والكواكب والأفلاك» وحركاتها المتناسبة الدائمة الي لا 
تتغيّر ولا تنعدم - إلى أن يبلغ الكتاب أجلّه قضاؤه. كما قال تعالى: للفْقَضَاهُنٌ سَيْمَ 
سَمواسو في يَوْمَيْنِ وَأَوْحَى في كُلَ سمَاء أنْرَمَاك [سورة فصلت / الآية: 3 
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وتوجيةُ هذه الأسباب؛ بحركاتها المتناسبة» المحدودة, المقدّرة, المحسوبة؛ إلى المسبّبات 
الحادئة منها الحظة بعد لحظة؛ قدَرٌه. فالحكم هو التدبير الأوّل الكليء والأمر الأزلي 
الذي هو كلمح البصر. والقضاء هو الوضعٌ الكلى للأسباب الكليّة الدائمة. والقدر هو 
توجيه الأسباب الكليّة بحركتها المقدّرة المحسوبة إلى مسبباتهاء المعدودة المحدودة» بقدر 
معلوم لا يزيد ولا ينقص. ولذلك لا يمخرج عن قضائه وقدره شيء. 

ولا تفهم ذلك إلا .مثال: ولعلك شاهدت صندوق الساعات الي بها يتعرف 
أوقات الصلوات. وإن لم تشاهده؛ فجملة ذلك أنه لابد فيه من آلة عللى شكل 
أسطوانة تحوي اتناراضن الاء تكلوياء وآلة أخرى محوّفة موضوعة فيها فوق الماء, 
وخيط مشدودٌ أحدُ طرفيه في هذه الآلة المحوّفة» وطرفه الآخر في أسفل ظرف صغير» 
موضوع فوق الأسطوانة الحوّفة. وفيه كرة» وتحته طاسء بحيث لو سقطت الكرة 
وتعك اق الطابي وخ طنبنها. . ثم يثقب أسفلٍ الآلة الأسطوانية ثقب بقدر معلوم» 
ينزل الماء منه قليلاً قليلاً. فإذا انخفض الماء. انتخفضت الألة ا محوفة اضرع كان ره 
الماء» فامتدٌ الخيط المشدود بهاء فحرّك الظطرف التذي كيه الكترة خريكا يفريه خرن 
الانتكاسء إلى أن ينتكسء» فتتدحرج منه الكرة وتقع في الطاس وتطن. وعند انقضاء 
كل ساعة تقع واحدة. 

وإنما يتقدّر الفصل بين الوقعتين بتقدير ححروج الماء وانخفاضه؛ وذلك بتقدير 
سعة الثقب الذي يخرج منه الماء. ويعرف ذلك بطريق الحساب. فيكون نزول الماء 
.عقدار مقدّر معلوم» بسبب تقدير سعة الثقب بقدر معلوم. ويكون انخفاض أعلى 
الماء بذلك المقدار» وبه يتقدّر انخفاض الآلة المجوّفة» وانجرار الخيط المشدود بهاء 
وتَولّدُ الحركة في الظرف الذي فيه الكرة. وكلّ ذلك يتقدّر سببه؛ لا يزيد ولا 
ينقص. ويمكن أن يُجعل وقوع الكرة في الطاس سبباً لحركة أخرى وتكون الحركة 
الأخرى سبي لخركة ثالفة؛ وهكذا إلى درحات كثيرة حتى تنولّد مده حركاث 
عجيبة مقدّرةمقادير محدودة. وسببها الأوّل نزول الماء بقدر معلوم. 


فا 
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فإذا تصوّرت هذه الصورة؛ فاعلم أنّ واضعها يحتاج إلى ثلاثة أمور: 

أوّها: التدبير: وهو الحكم بأنه ما الذي ينبغي أن يكون من الآلات والأسباب 
والحركات؛ حتى يؤدّي إلى حصول ما ينبغي أن يحصل. وذلك هو الحكم. 

والثاني: إيجاد هذه الآلات الى هي الأصولء وهي الآلة الأسطوانية لتحوي 
الماء» والآلة المحوفة لتوضع على وجه الماء, والخيط المشدود به والظرف الذي فيه 
الكرةء والطاس الذي يقع فيه الكرة. وذلك هو القضاء. 

والثالث: نصب سَبّبٍ يوجب حركة مقدّرة» محسوبة» محدودة, وهو ثقب 
ابقل الآلة قبا عار الدع “لبحيدف كنول اناسنا عر قه ولا تودم يال 
حركة وجه الماء بنزوله» ثم إلى حركة الآلة المحوفة الموضوعة على وجه الماء. ثم 5 
حركة الخيطء ثم إلى حركة الظرف الذي فيه الكرة؛ ثم وار 
الصدمة بالطاس إذا وقعت فيهء ثم إلى الطئين الحاصل منهاء ثم إلى 0 
وإسماعهم. ثم إلى حركاتهم في الاشتغال بالصلوات والأعمال عند معرفتهم انقضاء 
الساعة. وكل ذلك يكون بقدر معلوم ومقدار مقدّر» بسبب تقذر جميعها بقدر 
الحركة الأولى» وهي حركة الماء. 

فإذا فهمت أن هذه الآلات أصول لابدٌ منها للحركة؛ وأنّ الحركة لابدٌ من 
تقدّرها ليتقدّر ما يتولّد منهاء فكذلك فافهم حصول الحوادث المقدرة؛ الي لا يتقدّم 
منها شيء ولا يتأخر إذا جاء أحلهاء أي حضر سبيهاء وكلّ ذلك يمقدار معلوم؛ 
وأنّ الله بالغ أمره» إذ جعل الله لكل شيء قدراً. فالسموات والأفلاك والكواكب 
والأرض والبحر والحواء وهذه الأحسام العظام في العالم كتلك الآلات. والسبب 
امرك للأفلاك والكواكب والشمس والقمر بحساب معلوم كتلك الثقبة الموحبة 
لنزول الماء بقدر معلوم. وإفضاء حركة الشمس والقمر والكواكب إلى حصول 
الحوادث في الأرض كإفضاء حركة الماء إلى حصول تلك الحركات المفضية إلى 
تفوظ: الكرة: للمكزة لاتفضاء الساعةة 
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ومثال تداعي حركات السماء إلى تغيّرات الأرضء هو أن الشمس بحركتها 
إذا بلغت إلى المشرق؛ واستضاء العالم وتيسّر على الناس الإيصار عفيتيسّر عليهم 
الانتشار في الأشغال. وإذا بلغت المغربء تعذّر عليهم ذلكء فرجعوا إلى المساكن. 
وإذا قربت من وسط السماء وَسَّمْتٍ رؤوس أهل الأقاليم» حمي الحواء واشتد القيظء 
وحصل نضج الفواكه. وإذا بعدت, حصل الشتاء واشتدٌ البرد. وإذا توسطت 
»بحصل الاعتدال وظهر الربيع» وأنبتت الأرض وظهرت النضرة. وقس بهذه الأمور 
المشهورات الي تعرفها الغرائب الي لا تعرفها. 

واختلاف هذه الفصول كلها مقدّر بقدر معلوم لأنها منوطة بحركات 
الشمس والقمر. وَلإالشمُْ والقَمَرُ بحُسْبَان» [سورة الرحمن / الآية: 0]» أي: 
حركتهما بحساب معلوم. فهذا هو التقدير. روفو الاتييات الكلّيّة هو القضاء. 
والتدبير الأوّل الذي هو كلمح البصر هو الحكم. والله تعالى حَكَمٌ عَدْلُ باعتبسار 
هذه الأمور. وكما أنّ حركة الآلة والخيط والكرة ليست خارجة عن مشيئة واضع 
الآلق» بل ذلك هو الذي أراده بوضع الآلة, فكذلك كل ما يحدث في العالم من 
الحوادث؛ شرها وخيرهاء ونفعها ومومابرقز عار عن يتينة ف اعد ركل بل 
ذلك مراد.ا لله تعالى» ولأحله دير أسبابه» وهو المعيّ بقوله: لوَلِدَلِك علقهم» 
[سورة هود / الآية: .]١١9‏ 

رتفهيم الأمور الإيّة بالأمثلة العرفيّة عسير ولكنّ اللقصود من الأمثلة 
التنبيه. فدع المثال» وتنبّه للغرض. واحذر من التمثيل والتشبيه. 

قنبيه: 

قد فهمت من المشال المذكور ما إلى العبد من الْحُكم والتدبير والقضاء 
والتقدير» وذلك أمر يسير. وإِنما الخنطير منه ما إليه في تدبير الرياضيات والمجاهدات؛ 
وتقدير السياسات الي تفضي إلى مصالح الدين والدنيا. وبذلك استخلف الله عبساده 
في الأرض واستعمرهم فيها لينظر كيف يعملون. 


لف 
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وإنما الحظ لدي من مشاهدة هذا الورصف لله تعالى أن يعلم أن الأمر 
مفروغ منه وليس بالأنف» وقد حفّ القلم ما هو كائن» وأن الأسباب قد توجّهت 
إلى مستّباتهاء وانسياقها إليها في أحيانها وآجاها حتم واحب. فكل ما يدحل في 
الوحود فإنما يدخل بالوحوب. فهو واجب أن يوجدء وإن يدانا لذاته 
ولكن واحب بالقضاء الأزيّ الذي لا مردّ له. فيعلم أن المقدور كائنٌ وأنّ الهم 
فضل. فيكون العبد في رزقه بحملاً في الطلب!'', مطمكنّ النفس» ساكن الحأش؛ غير 
مضطرب القلب. 

فإن قلت: فيلزم منه إشكالان: 

أحدهما: أن الم كيف يكون فضلاً وهو أيضاً مقدور, لأنه قدّرله سبب 
إذا تحر أيه كان تحصول لواحي 

والثاني: أنّ الأمر إذا كان مفروغاً منه ففيم العمل وقد فرغ هو عن سبب 
السعادة والشقاوة؟ 

فالجواب عن الأرّل: أنّ قوهم: المقدور كائن والههمّ فضلء ليس معناه أنه 
فضل على المقدور, ارج عنه» بل أنه فضلء أي لغو لا فائدة فيه؛ فإنه لا يدفع 
المقدور ولأن سبب لمعا يتوقع كوله عو التهل امحض» لأنّ ذلك إن قدّر كونه. 
فالحذر والهم لا يدفعه» وهو استعجال نوع من الألم حوفاً من وقوع الألم. وإن م 
يقدّر كونه» فلا معنى للهمّ به. فبهذين الوحهين كان الهم فضلاً. 

وأمًا العمل فجوابه قوله#: «راعملوا فكل ميسّر لما خلق له»” '' ومعناه أن 
من درت له السعادة» قرت بسبب» فيتيسّر له أسبابهاء وهو الطاعة. ومن درت 
له الشقاوة - والعياذ با لله لقدرك بسب وهو بلاته عن انباشرة أسيابها: 
(1) إشارة إلى الحديث (رإن روح القدس نفث روعي أنه لن تموت نفس حتى تستكمل رزقها وأحلها) وهو حديث 
صحيح. انظر جامع الأصول .)1119/١١(‏ 
(1) رواه البخاري رقم: (451/11 و477) ومسلم رقم: (5744) وأبر داود (4705). 
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وقد يكون سبب بطالئه أن يستقرٌ في خاطره: إني إن كنت سعيداً فلا 
أحتاج إلى العمل؛ وإن كنت شقيا فلا ينفعي العمل. وهذا جهل» فإنه لا يدري أنه 
إن كان سعيدا فإنما يكون سعيداً لأنه يحري عليه أسباب السعادة من العلم والعمل» 
وإن لم يتيسّر له ذلك ولح يجر عليه» فهو أمارة شقاوته. 

ومثاله الذي يمي أن يكون 5 بالغ درجة الإمامة» فيقال له: اجتهيد 
وتعلم وواظبء فيقول: إن قضى الله عرّ وجل لي في الأزل بالإمامة؛ فلا أحتاج 
إلى الجهد, وإن قضى لي بالجهل» فلا ينفعين المهد. فيقال له: إن سلط عليك هذا 
الخاطر فهذا يدلّ على أنه قضى لك بالجهل. فإن من قضى له في الأزل بالإمامة؛ 
فإنما يقضيها بأسبابهاء فيُجري عليه الأسباب ويستعمله بهاء ويدفع عنه الخواطر الي 
تدعوه إلى الكسل والبطالة. بل الذي لا يجتهد لا ينال درجة الإمامة قطعاء والذي 
يجتهد ويتيسّر له أسبابهاء يصدق رجاؤه في بلوغها إن استقام على جهده إلى آخر 
أمره ولم يستقبله عائق يقطع عليه الطريق. فكذلك ينبغي أن يفهم أن السعادة لا 
ينالها إلا من أتى الله بقلب سليم. وسلامة القلب صفة تكتسب بالسعي» كفقه 
النفس وصفة الإمامة؛ من غير فرق. 

َعم العباد في مشاهدة الحَكم على درحات. فمن ناظر إلى الخائمة أنه بماذا 
يختم له؛ ومن ناظر إلى السابقة أنه مماذا قضى له في الأزل» وهو أعلى لأنّ الخائمة تبع 
الايد ومن تارك للماضي والمستقبل هو ابن وقته. فهو ناظر إليه» راض بمواقع قدر 
الله عر وجل» وما يظهر منهء وهو أعلى ما قبله؛ ومن تارك للحال والماضي 
والمستقبل» مستغرق القلب بالحكم, مُلازم في الشهود, وهذه هي الدرجة العليا. 

العَدل 

معناه العادل» وهو الذي يصدر منه فعل العدل المضاد للجور والظلم. ولن 

يعرف العادلٌ من لم يعرف عدله. ولا يعرف عدله من لم يعرف فعله. فمن أراد أن 
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يفهم هذا الرصف فيتبغي أن يحيط علما بأفعال الله تعالى من أعلى ملكسوت 
السموات إلى منتهى الثرى. حتى إذا لم ير في خدق الرحمن مِنْ تفاوتيء ثم رحع 
البصر فما رأى من فطورء ثم رجع مرة أخرى فانقلب إليه البصر محاسئاً وهو 
حسيرء وقد بهره جمال الحضرة الربوبية وحيره اعتدالها وانتظامهاء فعند ذلك يعلق 
بفهمه شيء من معاني عدله؛ تعالى وتقدس. 

وقد خلق أقسام الموجودات» جسمانيها وروحانيهاء كاملها وناقصهاء 
وأعطى كل شيء خلقه. وهو بذلك جواد ورتبها في مواضعها اللائقة بهاء وهو 
بذلك عدل. فمن الأحسام العظام في العام الأرض والماء والههواء والسموات 
والكواكب. وقد خلقها ورتبهاء فوضع الأرض في أسفل السافلين» وجعل الماء فوقها 
والهواء فوق الماء والسموات فوق الحواء. ولو عكس هذا الترتيب لبطل النظام. 

ولعل شرح وجه استحقاق هذا الترتيب في العدل وانلظام ممايصعب على 
أكثر الأفهام» فلنتزل إلى درجة العوامٌ ونقول: لينظر الإنسان إلى بدنه؛ فإنه مركب 
من أعضاء مختلفة» كما أنّ العالم مركب من أحسام مختلفة؛ فأوّل اختلافه أنه ركبه 
من العظم واللحم والحلد؛ وجعل العظم عمادا مستبطناء واللحم صوانا له مكتنفا 
اه والجلد صواناً للّحم. فلو عكس هذا التزتيب وأظهر ما أبطن» لبطل النظام. 

وإن خخفي عليك هذاء فقد ملق للإنسان أعضاء مختلفة مثل اليد والرحل 
والعين والأنف والأذن. فهو بخلق هذه الأعضاء حوادٌء وبوضعها مواضعها الخاصة 
عدل. لأنه وضع العين في أولى المواضع بها من البدن. إذ لو خلقها على القفا أو 
على الرجل أو على اليد أو على قمّة الرأس؛ لم يف ما يتطرّق إليه من النقصان 
والتعرض للآفات. وكذلك علق اليدين من المنكبين» ولو علقهما من الرأس أو من 
الحقو أو من الركبتين» لم يِخْف ما يتولّد منه من الخلل. وكذلك وضع جميع الحواس 
في الرأس» فإنها جواسيس» لتكون مشرفة على جميع البدن. فلو وضعها في الرحل 
احتلّ نظامها قَطْعا. وشرحٌ ذلك في كلّ عضو يطول. 


أذ 
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أنه لم يلق شيء في موضع إلا لأنه متعين له ولو 
عر ا ل ار خارجاً عن 
لمتناسب» كريهاً في المنظرء وكما أن الأنف خلق على وسط الوجه؛ ولو لق على 
الجبهة أو على الخد لَتطرّق نقصان إلى فوائده. 

وإذا قوي فهمك على إدراك حكمته؛ فاعلم أن الشمس أيضاً لم يخلقها في 
السماء الرابعة؛ وهي واسطة السموات السبع؛ هزلاً .بل ما خلقها إلا بالحق!ء وما 
وضعها إلا موضعها المستحقّ لها لحصول مقاصده منها. إلا أنك ريما تعجز عن درك 
الحكمة فيه لأنك قليل التفكر في ملكوت السموات والأرض وعجائبها. ولو نظرت 
فيها لرأيت من عجائيبها ما تستحقر فيه عجائب بدنك. وكيف لاء وخلق السموات 
والأرض أكبر من خخلق الناس. وليتك وفيت يمعرفة عجائب نفسك وتفرّغت للتأمّل 
فيها وفيما يكتنفها من الأحسام؛ فتكون تمن قال الله 4 #إسئريهم 
آياتنا في الآفاق وفي انقسِهْ» [سورة فصلت /الآية: 07]. ومن أين للك أن تكدون 
من قال فيهم: إوكَذَلِكَ نري إبِراهِيم مَلَكُوتَ السسّمَوَاتٍ والأررض» [سورة الأنعام 
/ الآية: ه/]. وأنى تُفتتح أيواب السماء لمن استغرقه هم الدنيا واستعبده الحرص 
والهوى؟ 

فهذا هو الرمز إلى تفهيم مبدأ الطريق إلى معرفة هذا الاسم الواحد. 
وشرحه يفتقر إلى محلّدات؛: وكذا شرح معنى كل اسم من الأسامي. فَإِنٌ 
الأسامي المشتقّة من الأفعال لا تفهم إلا بعد فهم الأفعال» وكل ما في الوحود 
من أفعال الله تعالى. ومن لم يُحِطْ علماً بتفاصيلها ولا يحملتهاء فلا يكون معه 
منها إلا محض التفسير واللغة. ولا مطمع في العلم بتفصيلهاء فإنه لا نهاية لله. 
وأمّا الجملة »فللعبد طريق إلى معرفتهاء وبقدر اتساع معرفته فيها يكون حظه من 
معرفة الأسماء. وذلك يستغرق العلوم كلّها. وإنما غاية مثل هذا الكتاب الإيماء 
إلى مفاتحها ومعاقد جملها فقط. 
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تنبيه : 

حظ العبد من العدل لا يخفى. فأوّل ما عليه من العدل في صفات نفسه. 
وهو أن يجعل الشهوة والغضب أسيرين تحت إشارة العقل والدين. ومهما جعل 
العقل حادما للشهوة والغضب فقد ظلم. هذا جملة عدله في نفسه» وتفصيده مراعاة 
حدود الشرع كلها. وعدله في كل عضو أن يستعمله على الوحه الذي أذن الشرع 
فيه. وأمّا عدله في أهله وذويه ثم في رعيته إن كان من أهل الولاية» فلا يخفى. 

وربّما يظن أن الظلم هو الإيذاءء والعدل هو إيصال النفع إلى الناس» وليس 
كذلك. بل لو فتح الملك خزانته المشتملة على الأسلحة والكنب وفنون الأموال» 
ولكن فرّق الأموال على الأغنياء» ووهسب الأسلحة للعلماء وسلم إليهم القلاعء 
ووهب الكتب للأحناد وأهل القتال وسلّم إليهم المساحد والمدارس» فقد نفع» ولكنه 
قد ظلم وعدل عن العدل؛ إذ وضع كل شيء ف غير موضعه اللائق به. ولو أذى 
المرضى بسقي الأدوية والفصد والحجامة وبالإحبار على ذلكء, وآذى الحناة بالعقوبة 
قتلاً وقطعاً وضرباء كان عدلاً؛ لأنه وضعها في مواضعها. 

وحظ العيد دينا من مشاهدة هذا الوصف: الإان بأنّ الله عرّ وجل 
عَدْلَ؛ وأن لا يعرض عليه في تدبيره وحكمه وسائر أفعاله» وافق مرادّة أو لم 
يوافق. لأنّ كل ذلك عدلء وهو كما ينبغي وعلى ما ينبغي. ولو لم يفعل ما 
فعله لحصل منه أمر آخخر هو أعظم ضرراً مما حصلء كما أن المريض لو لم يحتجم 
لتضرّر ضرراً يزيد على ألم الحجامة. وبهذا يكون الله تعالى عدلاً. والإيمان به 
يقطع الإنكار والاعتراض؛ ظاهرا وباطناً. وتمامه أن لا يسب الدهر ولا ينسب 
الأشياء إلى الفلك ولا يعتزض عليه» كما جرت به العادة» بل يعلم أن كلّ ذلك 
أسباب مسكترة» وأنها رتبت ووحّهت إلى المسبّيات أحسن ترتيب وتوحيه» 
بأقصى وجوه العدل واللطف. 


م١‎ 


المقصد الأسنى 


اللطيف 

إنما يستحقٌّ هذا الاسم تمن يعلم دقائق المصالح وغوامضهاء وما دق منها 
وما لطف. ثم يسلك ف إيصاها إلى المستصلح سبيل الرفق دون العنف. فإذا اجتمع 
الرفق في الفعل واللطف ف الإدراك تم معنى اللطف. ولا يتصوّر كمال ذلك في 
العلم والفعل إلا لله سبحانه وتعالى. فأمًا إحاطته بالدقائق والخفاياء فلا يمكن 
تفصيل ذلك» بل الخفي مكشوف في علمه كالجحلي؛ من غير فرق. وأمًا رفقه في 
الأفعال ولطفه فيهاء فلا يدل أيضاً تحت الحصر, إذ لا يعرف اللطف في الفعل إلا 
من عرف تفاصيل أفعاله وعرف دقائق الرفق فيها. وبقدر اتساع المعرفة فيها تتسع 
المعرف لمعنى اسم اللطيف. وشرح ذلسك يستدعي تطويلاء ثم لا يتصوّر أن يفي 
بعشر عُشيّره بجلدات كثيرة» وإنما يمكن التنبيه على بعض جمله. 

فون لطفه خلقه الجنين ف بطن آمه فق ظلمات ثلات» وحفظه فيهاء وتقذيتة 
بواسطة السرّة» إلى أن ينفصل فيستقل بالتناول بالفمء ثم إهامٌهُ إِيّاه عند الانفصال 
التقامَ الندي وامتصاصه ولو ف ظلام الليل» من غير تعليم ومشاهدة. بل يتفقأ البيضة 
عن الفرخ وقد أَلْهَمَهُ التقاط الحبّ في الحال. ثم تأخيرٌ نلق السنّ عن أوّل الخلقة 
إلى وقت الحاحة للاستغناء في الاغتذاء باللبن عن السنْء ثم إنباته السنّ بعد ذلك 
عند الحاحة إلى طحن الطعام. ثم تقسيم الأسنان إلى عريضة للطحنء وإلى أنياب 
للكسرء وإلى ثنايا حادّة الأطراف للقطع. ثم استعمال اللسان» الذي الغرض الأظهر 
منه النطق» في ردٌ الطعام إلى المطحن كابحرفة. ولو ذكر لطفه فْ تيسير لقمة يتناوهها 
العبد من غير كلفة يتجشمهاء وقد تعاون على إصلاحها خلق لا يحصى عددهم 
من مصلح الأرض وزارعها وساقيها وحاصدها ومنقيها وطاحنها وعاجنها وخابزها 
إلى غير ذلك» لكان لا يستوقٍ شرحه. 

وعلى الجملة؛ فهو من حيث دير الأمور حَكُم؛ ومن حيث أوجدها جوادٌ 
ومن حيث رتبها مصوّرٌء ومن حيث وضع كلّ شيء موضعه عدل» ومن حيث لم 


م 


الحجة الإإسلام الغزالي 


يترك فيها دقائق وجوه الرفق لطيف. ولن يعرف حقيقة هذه الأسماء من لم يعرف 


حقيقة هذه الأفعال. 

ومن لطفه بعباده أنه أعطاهم فوق الكفاية وكلفهم الطاقة. ومن لطفه أنه 
يسّر لهم الوصول إلى سعادة الأبد بسعي حفيف ف مدّة قصيرة» وهي العمرء فإنه لا 
نسبة لها بالإضافة إلى الأبد. ومن لطفه إخخراج اللبن الصافي من بين الفرث والدم» 
وإخخراج الجواهر النفيسة من الأحجار الصلبة؛ وإخخراج العسل من النحل؛ والإبريسم 
من الدود. والدرّ من الصدف. أعجب من ذلك تخحلقه من النطفة القذرة مستودعا 
لمعر فته وعتائية لأمانته ومشاهداً لملكوت سمواته. وهذا أيضاً لا يمكن إحصاؤه. 

تنبيه : 

حظ العبد من هذا الوصف الرفقٌ بعباد الله» عرّ وجل والتلطف في الدعوة 
إلى الله تعالى» والهداية إلى سعادة الآخرة؛ من غير إزراء وعنف» ومن غير تعصب 
وخحصام. وأحبين وجنوه اللطف فيه الحذبٌ إلى قبول الح بالشمائل والسيرة الْرطيّة 
والأعمال الصالحة» فإنها أوقع وألطف من الألفاظ المزيّنة. 

الخبير 

هو الذي لا تعزب عنه الأخبار الباطنة» فلا يجري في الملك والملكورت شيء» 
ولا تتحرّك ذرّة ولا تسكن ولا تضطرب نفس ولا تطمكنّ إلآ ويكون عنده خبرها. 
وهو .معنى العليم» ولكنّ العلم إذا أضيف إلى الخفايا الباطنة مي خيرة» ويسمّى 

تنبيه: 

حديا اانا مر ذلك أذ يكرت جيرا عا عكري فق عالمهة وعاله قله ويدتف 
والخفايا الى يتصف القلب بهاء من الغشّ والخيانة» والتطواف حول العاحلة؛ 
وإضمار الشرّ وإظهار الخير» والتجمّل بإظهار الإخلاص مع الإفلاس عنه لا يعرفها 


م 


المقصد الأسنى 


إلا ذو خبرة بالغة» قد تحبر نفسه ومارسهاء وعرف مكرها وتلبيسها وخدعهاء فحاذرها 
وتشمّر لمعاداتهاء وأخذ الحذر منها. فذلك من العباد حدير بأن يسمّى خبيرا. 
الحليم 

هو الذي يشاهد معصية العصاة ويرى مخالفة الأمر ثم لا يستفرّه غضب 
ولا يعتريه غيظ ولا يحمله على المسارعة إلى الانتقام, مع غاية الاقتدار؛ عجلة 
وطيشٌ» كما قال تعالى: ولو يُوَاِذُ الله الناس بِظَلْمِهِمْ ما ترك عَلَيْمَا مِنْ دَابةٍ4 
[سورة التحل / الآية: .]1١‏ 

قنبيه: 

حظ العبد من وصف الحليم ظاهر» فالحلم من محاسن خصال العباد. وذلك 
مستغن عن الشرح والإطناب. 

العظيم 

اعلم أن اسم العظيم ف أوّل الوضع إنما أطلق على الأحسام. يقال: هذا 
حسم عظيم» وهذا الجسم أعظم من ذلك الجسم, إذا كان امتداد مساحته في الطول 
والعرض والعمق أكثر منه. ثُمّ هو ينقسم إلى عظيم يملا العين ويأخذ منها ماحذاء 
وإلى ما لا يتصوّر أن يحيط البصر بجميع أطرافه؛ كالأرض والسماء. فإنٌ الفيل 
عظيم: ولكنّ البصر قد يحيط بأطرافه فهو عظيم بالإضافة إلى ما دونه. وأما الأرض 
فلا يتصوّر أن يحيط البصر بأطرافهاء وكذا السماء. فذلك هو العظيم المطلق في 
مدركات البصر. 

فافهم أنّ في مدركات البصائر أيضاً تفاوتاء فمنها ما تحيط العقول بكنه 
حقيقته, ومنها ما تقصر العقول عنه. وما تقصر العقول عنه ينقسم إلى ما يتصوّر أن 
يحيط به بعض العقول وإن قصر عنه أكثرهاء وإلى ما لا يتصوّر أن يحيط العقل أصلاً 
بكنه حقيقته» وذلك هو العظيم المطلق الذي جاوز جميع حدود العقول حتى لا 
تتصوّر الإحاطة بكنهه؛ وذلك هو الله تعالى. وقد سبق بيان ذلك في الفن الأوّل. 


1م 


الحجة الإإسلام الغزالي 


تنبيه: 

العظيم من العباد الأنبياء والعلماء الذين إذا عرف العاقل شسيئاً من صفاتهم 
امتلأ بالهيبة صدرّه؛ وصار مستوفى بالهيبة قلبه حتى لا يبقى فيه متسع. 
فالبيّ عظيم في حق أمته والشيخ في حق مريده والأستاذ في حق تلميذه؛ إذ يقصر 
عقله عن الإحاطة بكنه صفاته. فإن ساواه أو جاوزه لم يكن عظيما بالإضافة إليه. 
وكلّ عظيم يفرض غير الل عرّ وجل فهو ناقص ولس بعظيم مطلق» لأنه إنما 
يظهر بالإضافة إلى شيء دون شيء؛ سوى عظمة الله تعالى» فإنه العظيم المطلقء لا 
بطريق الإضافة. ْ 

الغفور 

ععنى الغمّار» ولكته بشيء ينبئ عن نوع مبالغة لا ينبئ عنها الغفار. فإنٌ 
الغفار مبالغة في المغفرة بالإضافة إلى مغفرة متكرّرة مرّة بعد أخرىء فالفعّال ينبئ عن 
كثرة الفعل» والفعول ينبئ عن حودته وكماله وشموله. فهو غفور بمعنى أنه تام 
المغفرة والغفران» كاملهاء حتى يبلغ أقصى درحات المغفرة. والكلام عليه قد سبق. 

الشكور 

هو الذي يجَازي بيسير الطاعات كثير الدرحات؛ ويعطي بالعمل في أيام 
فلاو تعدا في الآخرة غير محدود. ومن جازى الحسنة بأضعافها يقال إنه شكر 
تلك الحسنةء ومن أثنى على المحسن أيضاً يقال إنه شكر. فإن نظرت إلى معنى 
الزيادة في المحازاة لم يكن الشكور المطلى إلا الله عرّ وحل, لأن زياداته في المحازاة 
غير حصورة ولا محدودة, فإنّ نعيم الحنة لا آخر له. والله؛ سبحانه وتعالى» يقول: 
كلوا واشربوا هَزيعاً بم أسْلفكم ف الأيام الْحَاليةِ4 [سورة الحاقة / الآية: 4 ؟]. 
وإن نظرت إلى معنى الثناىء فثناء كلّ مثن على فصل غيره. والربب» عير وجل إذا 
ان على اعمال عادو شاف على قعل لقسيةة لأنّ أعمالهم من خلقه. فإن كان 


المقصد الأسنى 


الذي أعطى فأئنى شكورا فالذي أعطى وأثنى على المعطي أحقّ بأن يكون شكوراً. 
وثناء الله تعالى على عباده كقوله: «إوالذَاكِرِينَ الله كثيرا والذَاكِرَّات» [سورة 
الأحزاب / الآية: 7]» وكقوله: لإْعْمَ العَبْدُ إنهُ أرَّاب» [سورة ص / الآية: .9ع 
وغ محري عراف فك الل 50 


تنبيه: 


نت 


العبد يتصور أن يكون شاكرا في حقّ عبد آخمر مره بالثناء عليه بإحسانه 
إليه وأخرى .كمجازاته بأكثر مما صنعه إليه, وذلك من الخنصال الحميدة. قال رسول 
الله ين: رهن ل يشكر الساس الم يشكر اللهم0"“. .وأمًا شكره لله عر وح فلة 
يكون إلا بنوع من المحاز والتوسّع. فإنه إن أثتى» فتناؤه قاصرء لأنّه لا يحصي ثناء 
عليه. وإن أطاع؛ فطاعته نعمة أخرى من الله عليه. بل عين شكره نعمة أخرى وراء 
النعمة المشكورة. وإنما أحسن وجوه الشكر لنعم الله ع رّ وحل, أن لا يستعملها 
ف معاصيه بل في طاعته. وذلك أيضا بتوفيق الله وتيسيره في كون العبد شاكرا لريّه. 

وتصور ذلك كلام دقيق ذكرناه في كتاب الشكر من كتاب ر«رإحياء علوم 
الدين»» فليطلب منه؛ فإنّ هذا الكتاب لا يحتمله. 

العلي 

هو الذي لا رتبة فوق رتبته وجميع المراتب منحطّة عنه. وذلك لأن العلي 
مشتقٌ من العلو والعلوٌ مأخوذ من العلوّ المقابل للسفل. وذلك إمّا في درحات 
محسوسة؛ كالدرج والمراقي وجميع الموضوعة بعضها فوق بعضء وإمّا في الرتب 
المعقولة للموجودات المرئبة نوعاً من التزتيب العقليّ. فكلٌ ماله الفوقيّة في المكان» 
فله العلو المكاني» وكل ماله الفوقيّة في الرتبة» فله العلوَّ في الرتبة. والتدريجات العقلية 


)١(‏ رواه النزمذي »)١588(‏ والإمام أحمد في مسنده 788/7 و77/5 وراحعه ف (المسند) (؟مه,ى قمى «ل, 
حت 1ق 157) أبر داود .)481١(‏ وقال الترمذي: حديث ححسن صحيح. 


كلم 


لمجة الإسلام الغزالي 

مفهومة كالتدريجات الحسيّة. ومثال الدرحات العقليّة هو التفاوت الذي بين السبب 
والمسّبء والعلّة والمعلول؛ والفاعل والقابل؛ والكامل والناقص. فإذا قدّرت شيئاء 
فهر سبب لشيء ثان» وذلك الثاني سيب لثالث» والثالث لرابع؛ إلى عشر درحات 
مثلاً فالعاشر واقع في الرتبة الأخيرة» فهو الأسفل الأدنى. والأوّل واقع في الدرحة 
الأولى من السببيّة؛ فهو الأعلى. ويكون الأوّل فوق الثاني فوقيّة بالمعنى لا بالمكان» 
والعلوٌ عبارة عن الفوقية. 

فإذا فهمت معنى التدريج العقلي؛ فاعلم أنّ الموحودات لا يمكن قسمتها إلى 
دوشات مقارعة فق المل لا ريكرن نل سيناة روال فق الدزحة العلا سن 
درحات أقسامهاء حتّى لا يتصوّر أن يكون فوقه درحة. وذلك هو العلى المطلق. وكلٌ 
ما سواه فيكون عليًا بالإضافة إلى ما دونه» ويكون دا أو سافلاً بالإضافة إلى ما فوقه. 

ومثال قسمة العضل أنّ الموحودات تنقسم إلى ما هو سبب وإلى ما هو 
مكية والشبب قوق السب قوقية بالرية» فالفوّة الطلعة لسك إلا لمسيب 
الأسباب. وكذلك ينقسم الموجود إلى ميت وحي, والحي ينقسم إلى ما ليس له إلآ 
الإدراك الحسي» وهو البهيمة؛ وإلى ما له. مع الإدراك الحسّيء الإدراك العقلي. 
والذي له الإدراك العقلي ينقسم إلى ما يعارضه في معلوماته الشهوة والغضبء» وهو 
الإنسان» وإلى ما يسلم إدراكه عن معارضة المكدّرات. والذي يسلم ينقسم إلى ما 
يمكن أن يُيتلى به ولكن رزق السلامة» كالملائكة؛ وإلى ما يستحيل ذلك في حقهء 
وهو الله سبحانه وتعالى. وليس يخفى عليك في هذا التقسيم والتدريج أن المللك 
فوق الإنسان والإنسان فوق البهيمة» وأنّ الله» عرّ وحلء فوق الكلء فهو العلي 
المطلق. فإنه الحيّ امحبي» العالم المطلق, الخالق لعلوم العلماء؛ المنرّه المقدّس عن جميع 
أنواع النقص. فقد وقع الميت في الدرجة السفلى من درحات الكمال؛ ولم يقع نت 
الطرف: الآخخر إلا !لله تعالى. فهكذا ينبغي أن تفهم فوفيته وعلوه. 


فذد 


المقصد الأأسنى 


فإنٌ هذه الأسامي وضعت أوّلاً بالإضافة إلى إدراك البصرء وهو درجحة 
العوام. ثم لما تنبّه الخواصٌ لإدراك البصائر ووجدوا بينها وبين الأبصار موازنات» 
استعاروا منها الألفاظ المطلقة» وفهمها الخواص وأدركوهاء وأنكرها العوامٌ الذين لم 
يجاوز إدراكهم عن الحواس الى هي رتبة البهائم» فلم اوهو ااعطية إل بالنيتا عه 
ولا علواً إلا بالمكان» ولا فوقيّة إلا به. فإذا فهمت هذاء فقد فهمت معنى كونه 
فوق العرشء لأنّ العرش أعظم الأحسام؛ وهو فوق جميع الأحسام. والموحود المنزه 
عن التحديد والتقدّر بحدود الأحسام ومقاديرهاء فوق الأحسام كلها في التربة. 
ولكن حص العرش بالذكر لأنه فوق جميع الأحسام, فلمًا كان فوقها كان فوق 
جميعها. وهو كقول القائل: الخليفة فوق السلطانء تنبيها به على أنه إذا كان فوقه 
كان فوق ججميع الناس الذين هم دون السلطان. 
والعجب من الحشوي”" الذي لا يفهم من فوق إلا المكانء ومع ذلك إذا 
سثل عنت شخصين من الأكابر وقيل له: كيف يجلسان في الصدر والمحافل؟ فيقول: 
هذا يجلس فوق ذاكء وهو يعلم انه ليس يجلس إلا يحنبه» وإنما يكون جالساً فوقه لو 
جلس على رأسه أو مكان مبنّ فوق رأسه. ولو قيل له: كذبت؛ ما حلس فوقه ولا 
تحته ولكنه جلس يجنبه. اشمأرّت نفسه من هذا الإنكار وقال: إنما أع به فوقيّة 
الرتبة والقرب من الصدرء فإنٌ الأقرب إلى الصدرء الذي هو المنتهى» فوق بالإضافة 


)١(‏ الحشوية: يفتح الشين وسكونهاء فبالسكون نسبة إلى الحشوء وبالفتح نسبة إلى الحشاء لأن الحسن البصري أمر 
بردهلإلى حشا الحلقة: أي حانيهاء وهم طائفة احتلف العلماء ف تعريفهاء إن ابن قتيبة المتوفى سنة 7077 يذكر ل 
تأويل مختلف الحديث ص55 أنها من الألقاب النٍ كان أهل الحديث يلقبون بهاء قال: ((وقد لقبوهم بالحشوية والنابدة 
وامحيرة)) وقال النوبفي ف كتاب (فرق الشيعة) ص": (البتزية أصحاب الحديث منهم سفيان بن سعيد الثوري. وشريك 
ابن عبد الله؛ وابن أبي ليلى» ومحمد بن إدريس الشافعي» ومالك بن أنس ونظراؤهم من أهل الحشو والجمهور العظيم 
وقد سموا بالحشوية ويطلقون هذا اللفظ أيضاً على (المشبهة) الذين يشبهرن الله يخلقه و كذا على (النحسمة) انظر شفاء 
الغليل (1)» رسائل الحاحظ (5848/5؟) تحقيق الأستاذ عبد السلام هارون. 
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إلى الأبعد» ثم لا يفهم من هذا أنّ كل ترتيب له طرفان؛ يجوز أن يطلق على أحد 
طرفيه اسم الفوق والعلوٌء وعلى الطرف الآخخر ما يقابله. 

تنبيه: 

العبد لا يتصوّر أن يكون عليَاً مطلقاًء إذ لا يشال درجة إلا ويكون في 
الوجود ما هو فوقهاء وهو درجات الأنبياء والملائكة. نَعَمْ يتصوّر أن ينال درحة لا 
يكون في جنس الإنس من يفوقه؛ وهي درجة نبيّنا محمد يخ ولكنه قاصر بالإضافة 
إلى العلوَّ المطلق من وجهين, أحدهما أنه علو بالإضافة إلى بعسض الموحودات» 
والآخر أنه علرّ بالإضافة إلى الوجود, لا بطريق الوحوب؛ بل يقارنه إمكان وجود 
إنسان فوقه. فالعلي المطلق هو الذي له الفوقيّة لا بالإضافة؛ وبحسب الوحوبء لا 
بحسب الوجود الذي يقارنه إمكان نقيضه. 

الكبير 

هو ذو الكبرياء. والكبرياء عبارة عن كمال الذاتء وأعن بكمال الذات 
كمال الوجود. وكمال الوجود يرجع إلى شيئين: 

أحدهما: دوامه أزلاً وأبدا. فكلّ وجود مقطوع بعدم سابق أو لاحق فهو 
ناقص. ولذلك يقال للإنسان» إذا طالت مدّة وجوده: إنه كبيرء أي كبير السن 
طويل مدّة البقاء» ولا يقال: عظيم السن» فالكبير يستعمل فيما لا يستعمل فيه 
العظيم. فإن كان ما طال مدّة وجوده؛ مع كونه محدودة مدّة البقاء كبيراء فالدائم 
الأزلٌ الأبديّ الذي يستحيل عليه العدم أولى أن يكون كبيرا. 

والثاني: أنّ وجوده هو الوحود الذي يصدر عنه وحود كل موحود. فإن 
كان الذي تم وجوده ف نفسه كاملاً وكبيراء فالذي حصل منه الوجود لجميع 
الوحؤدات أول أن يكون كابلا وكبيرا. 


المقصد الأسنى 


تنبيه: 

الكبير من العباد هو الكامل الذي لا تقتصر عليه صفات كماله »بل تسري 
إلى غيره» فلا يجالسه أحد إلا ويفيض عليه شيئا من كماله. وكمال العبد في عقله 
وورعه وعلمه. فالكبير من عباده هو العالم التقي المرشد للخلق؛ الصالح لأن يكون 
قدوة يقتبس من أنواره وعلومه. ولذلك قال عيسى؛ عليه السلام: ررمّن علم وعمل» 
فذاك يُدُعى عظيماً في ملكوت السماع). 


الحفيظط 


هو الحافظ جدا. ولن يفهم ذلك إلا بعد نهم معنى الحفظء وهو على 
وجهين: ٠‏ 

أجدهما: إدامة وجود الموجودات وإبقاؤهاء ويضادًه الإعدام. والله تعالى 
هو الحافظ للسموات والأرض والملائكة والموجودات الي يطول أمد بقائهاء والي لا 
يطول أمد بقائهاء مثل الحيوانات والنبات وغيرهما. 

والوجه الشاني: وهو أظهر المعنيينء أنّ معنى الحفظ صيانة المتعاديات 
والمتضادات بعضها عن بعض. وأعين هذا التعادي ما بين الماء والناره فإنها يتعاديان 
بطباعهماء فإما أن يطفئ الماء النارء وإما أن تحيل النارٌ الماء» إن عْلِيّت الما بخاراء م 
هواء. والتضادٌ والتعادي ظاهر بين الحرارة والبرودة» إذ تقهر إحداهما الأعصرى» 
وكذلك بين الرطوبة واليبوسة. وسائر الأحسام الأرضيّة مركبة من هذه الأصول 
المتعادية» إذ لابد للحيوان من حرارة غريزية لو بطلت لبطلت حياته. ولابدّ له من 
. رطوبة تكون غذاء لبدنه؛ كالدمٌ وما يجري محراه. ولابدّ من يبوسة بها تتماسك 
أعضاؤه: خصوصاً ما صلب منها كالعظام؛ ولابدٌ من برودة تكسر مسورة الحرارة 
حتى تعندل ولا تحرق ولا تحلل الرطوبات الباطنة بسرعة. وهذه متعاديات 
متنازعات. 


الحجة الإإسلام الغز الي 


وقد جمع الله عرّ وجل بين هذه المتضادات المتنازعة ف إهاب الإنسان 
وبدن الحيوانات والنبات وسائر المركبات. ولولا حفظه تعالى إيَاها لتنافرت 
وتباعدت, وبطل امتزاجها واضمحلّ تركيبهاء وبطل المعنى الذي صارت مستعدّة 
لقبوله بالتركيب والمزاج. وحفظ الله تعالى إيَاها بتعديل قواهاء مرّة» وبإمداد 
المغلوب منهاء ثانيا. 

أمَا التعديل: فهو أن يكون مبلغ قوّةَ البارد مثل مبلغ قوّة الحارٌ فإذا اجتمعا لم 
يغلب أحدهما الآخر بل يتدافعان, إذا ابسن انها رآن هلي اول مين أن يقلي 
فيتقاومان ويقى قوام المركب بتقاومهما وتعادهماء وهو الذي يعبر عنه باعتدال المزاج. 

والثاني: إمداد المغلوب منهماء ما يعيد قوته. حتى يقاوم الغالب. ومثاله أن 
الحرارة تف الرطوبة وتجحففهاء لا محالة. فإذا غلبت» ضعفت البروة والرطوبة» وغلبت 
الحرارة واليبوسة. ويكون إمداد الضعيف بالجسم البارد الرطب» وهو الماء. ومعنى 
العطش هو الحاجة إلى البارد الرطب. فختلق الله تعالى البارد الرطب مددا للبرودة 
والرطوبة إذا غلبتا »و نخلق الأطعمة والأدوية وسائر الجواهر المتضادة؛ حتّى إذا غلب 
شيء عورض بضده فانقهر. وهذا هو الإمداد. وإنمًا تم ذلك بخلق الأطعمة 
والأدوية» وخلق الآلات المصلحة طاء وخخلق المعرفة الهادية إلى استعمالها. وكلّ ذلك 
الحفظ الل عرّ وحلٌ» أبدانَ الحيوانات والمركبات من المتضادّات. 

وهذه هي الأسباب الى تحفظ الإنسان من الشهلاك الداعل. وهو متعرّض 
للهلاك من أسباب خارجة» كسباع ضارية وأعداء منازعة. فحفظه من ذلك يما 
لق له من الجواسيس المنذرة بقرب العدوّ وهي طلائعه؛ كالعين والأذن وغيرهما. 
ثُمّ خلق له اليد الباطشة؛ والأسلحة الدافعة كالدرع والترسء والقاضية كالسيف ' 
والسكين. ثم رما يعجز مع ذلك عن الدفع؛ فأمدّه بآلة اغهمربء. وهي الرخّل 
للحيوان الماشي والجناح للطائر. وكذلك همل حفظله. حلت قدرته» كل ذرَةَ في 
ملكوت السموات والأرض؛ حتى الحشيش الذي ينبت في الأرض يحفظ لبابه بالقشر 
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الصلب» وطراوته بالرطوبة. وما لا يحفظ .ممجرّد القشر يحفظه بالشوك النابت منه؛ 


ليندفع به بعض الحيوانات المتلفة له؛ فالشوك سلاح النبات» كالقرون والمحالب 
والأنياب للحيوانات. 

بل كلّ قطرة من ماء فمعها ملك حافظ يحفظها عن الهواء المضادً لما. فإنّ 
الماع إذا جعل ف إناء وترك مدّةء استحال هواء؛ وسلب الهواءً المضاد له صفة المائيّة 
عنه. ولو عمَّسسْتَ الإصبع في ماء ورفعتها ونكستها تدلّت منها قطرة ماءء تبقى منكسة 
لا تتنفصل؛ مع أن من شأنها الموي إلى أسفل. ولكنها لو انفصلت وهي صغيرة» 
استولى الهواء عليها وأحاها. ولا تزال تمكث متدليّة حتى يجتمع إليها بقيّة البلل فتكبر 
القطرة؛ فتستجري على نخرق الهواء بسرعة, ولا يستولي الهواء على إحالتها. وليس 
ذلك حفظا منها لنفسها عن معرفة بضعفها وقرّة ضدّها وحاحةٍ استمدادها من بقيّة 
البلل» وإنما ذلك حفظ من مَلَِك موكل بهاء بواسطة معنى متمكن من ذاتها. وقد 
ورد في الخبر برأنه لا تتزل قطرة من المطر إلا ومعها ملك يحفظها إلى أن تصل إلى 
مستقرّها من الأرض»”'؟ وذلك حقّ. والمشاهدة الباطنة لأرباب البصائر قد دلت عليه 
وأرشدت إليه؛ فآمنوا بالخبر'لا عن تقليد بل عن بصيرة. 

والكلام أيضاً في شرح حفظ الله تعالى السموات والأرضّ وما بينهما 
طويلٌ؛ كما في سائر الأفعال. وبه يعرف هذا الاسمء لا بمعرفة الاشتقاق في اللغة 
وتوهّم معنى الحفظ على الإجمال. 

أننبيه: 

الحفيظ من العباد: من يحفظ حوارحه وقلبه» ويحفظ دينه عن سطوة الغضب 
وخلابة الشهوة وسحداع النفس وغرور الشيطان. فإنه على شفا حرف هارء وقد 
اكتنفته هذه المهلكات المفضية إلى البوار. 


(1) لم أحده. 


لحجة الإسلام الغزالي 
القيت 

معناه نخالق الأقوات وموصلها إلى الأبدان؛ وهي الأطعمة: وإلى القلوب؛ 
وهي المعرفة. فيكون يمعنى الرزّاق. إلا أنه أخص منه. إذ الرزق يتناول القوت وغير 
القوت والقوت ما يكتفى به في قوام البدن. 

وإمّا أن يكون معناه المستولي على الشيء؛ القادر عليه. والاستيلاء يتم 
بالقدرة والعلم. وعليه يدل قوله. عرّ وحل: طوَكَان الله عَلَى كل شَيء مُقِين» 
[سورة النساء / الآية: 88 أي: مطلغا قادراً »فيكون معناه راجعاً إلى القدرة 
والعلم. أمّا العلم فقد سبق» وأمًا القدرة فستأتي. ويكون بهذا المعنى ويم بالمقيت 
أتم من وصفه بالقادر وحّده وبالعالم وخدم لأنه دالٌ على اجتماع المعنيين» وبذلك 
يخرج هذا الاسم عن الترادف. 


55 
هو الكافي» وهو الذي من كان له كان حسبه؛ والله سبحانه وتعالىم» حسيب 
كلّ أحد وكافيه.. وهذا وصف لا تتصوّر حقيقته لغيره» فإنّ الكفاية إنما يحتاج إليها 
المكفي لوجوده ولدوام وجوده ولكمال وحوده. وليس في الوجود شيء هو وحده 
كاف لشيء إلا الله عرّ وحل» فإنه وحده كاف لكل شيء؛ لا لبعض الأشياء؛ أي هو 

وحده كاف ليحصل به وجود الأشياء» ويدوم به وحودهاء ويكمل به وجودها. 

ولا تظئن أنك إذا احنحت إلى طعام وشراب وأرض وسماء وشمس وغير 
ذلك؛ فقد احتجت إلى غيره؛ ولم يكن هو حسبك. فإنه هو الذي كفاك بخلق 
الطعام والشراب والأرض والسماءء فهو حسبك. ولا نظن أن الطفل الذي يحتاج 
إلى أمّ ترضعه وتتعهّده: فليس الله حسيبه وكافيه. بل الله عرّ وحلٌ؛ حسيبه 
وكافيه؛ إذ خلق أمّه وخلق اللبن في ثديهاء وخلق له الهداية إلى التقامه, وخلق 
الشفقة والمودّة في قلب الأمّ حتى مكنته من الالتقام» ودعقه إليه وحملته عليه. 
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فالكفاية» إنما حصلت بهذه الأسباب, والله تعالى وحده هو المتفرّد بخلقها لأحله. 
ولو قيل لك إن الم وخدها كائية للطفل وعي. حسيه صقت بهاوم تقل إنها لا 
تكفيه لأنه يحتاج إلى اللبن» فمن أين تكفيه الأمّ إذا لم يكن لبن؟ ولكنك تقول: نَعَمْ 
يحتاج إلى اللبن» ولكن اللبن أيضاً من الأ فليس محتاجاً إلى غير الأم. فاعلم أن اللإن 
ليس من الأ بل هو والأمٌ من الله سبحانه وتعالى» ومن فضله وحُوده. فهو وحده 
حسب كل أحد. وليس في الوحود شيء وحده هو حسب شيء سواهء بل الأشياء 
يتعلق بعضها ببعض» و كلها تعلق بقدرة الله سبحانه وتعالى. 

تنبيه: 

ليس للعبد مدخحل في هذا الوصف إلآ بنوع من النحاز بعيد؛ وبالإضافة إلى 
بادئ الرأي وسابق الظن العامي. أمَا كونه ارا فهل أنه إن كان كافياً لطفله في 
القيام بتعهّده؛ أو لتلميذه في تعليمه حتى لم يفتقر إلى الاستعانة بغيره» كان واسطة 
في الكفاية ولم يكن كافياء لأنّ الله سبحانه وتعالى. هو الكافي» إذ لا قوام له 
بنفسه, ولا كفاية له بنفسه, فكيف يكون هو كفاية غيره! 

وأمّا كونه بالإضافة إلى سابق الظنّ» هو أنه» وإن قدّر أنه مستقلٌ بالكفاية 
وليس بواسطة» فهو وحده لا يكفي. إذ يحتاج إلى محل قابل لفعله وكفايته, وهذا 
أقلّ الأمور فالقلب الذي هو محل العلم لابدّ منه أولآء ليكون هو كافياً في التعليم. 
والمعدة الي هي مستقر الطععام لابدّ منها لتكون كافية بإيصال الطعام إلى بدنه. 
وهذاء مع ما يحتاج إليه من أمور كثيرة» لا يحصيها ولا يدل شيء منها في اختياره. 
فأقلٌ درحات الفعل حاحته إلى فاعل وقابل. فالفاعل لا يكفي دون القابل أصلاً. 
وإنما صمّ هذا في حق الله» عرّ وجل لأنه خالق الفعل وخالق امحل القابل وحالق 
شرائط قبوله وما يكتنفه. ولكن بادئ الرأي ربّما يسبق إلى الفاعل؛ ولا يخطر بالبال 
غيره؛ فيظن أن الفاعل حسبه وحّده. وليس كذلك. 
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نَعَم الحظ الذي منه للعبد أن يكون الله وحده حسبهء بالإضافة إلى همّته 
وإرادتهء ,هو أنه لا يريد إلا الله عرّ وجلَ. فلا يريد الجنة ولا يشغل قلبه بالشار 
ليحذر منهاء بل يكون مستغرق الهم بالله تعالى وحده. وإذا كاشفه بجلاله قال: 
ذلك حسبيء فلست أريد غيره ولا أبالي» فاتئي غيره أو لم يفت. 

الجليل 

هو الموصوف بنعوت الجلال. ونعوت الجلال هي العرّ والملك والتقدس والعلم 
والغنى والقدرة وغيرها من الصفات الى ذكرناها. فالجامع لجميعها هو الجليل المطلق» 
والموصوف ببعضهاء جلالته بقدر ما نال من هذه النعوت. فالجليل المطلق هو الله عير 
وحلء فقط. فكأن الكبير يرحع إلى كمال الذات, والجليل إلى كمال الصفات» 
والعظيم يرجع إلى كمال الذات والصفات جميعاء منسوبا إلى إدراك البصيرة إذا كان 
بحيث يستغرق البصيرة ولا تستغرقه البصيرة. 

نم صفات الحلال» إذا نسبت إلى البصيرة المدركة ها ممّيت جمالاً وسشّي 
المتصف به جميلا. واسم الحميل في الأصل وضع للصورة الظاهرة المدركة بالبصر 
مهما كانت» بحيث تلائم البصر وتوافقه» ثم نقِلَ إلى الصورة الباطنة الي درك 
بالبصائر» حتنى يتال: سير حسنة جميلة» ويقال: علق جميل» وذلك يدرك بالبصائر 
لا بالأبصار والصورة الباطنة إذا كانت كاملة: متناسبة, جامعة جميع كسالاتها 
اللائنة يهاه كما يسني وغل ها عي نيهي خيلة بالإضائه إلى العجيرة الباطتة 
المدركة طاء وملائمة ها ملاءمة يدرك صاحبهاء عند مطالعتهاء من اللذة والبهحة 
والاهنزاز أكثر تا يدركه الناظر بالبصر الظاهر إلى الصورة الحميلة. فالحميل الحقّ 
المطلق هو الله سبحانه وتعالى» فقط, لأنّ كل ما في العالم من جمال و كمال وبهاء 
وحسن فهو من أنوار ذاته وآثار صفاته. وليس في الوحود موحودٌ له الكمال المطلق 
الأدي لا مشنويّة فيه لا وجوباً ولا إمكاناء سواه. ولذلك يدرك عارفه والناظر إلى 
جمالك من البهحة والسرور واللذّة والغبطة ما يستحقر معه نعيم المدنة وجمال المصورة 


4 


المقصد الأسنى 


المبصرة» بل لا مناسية بين جمال الصورة الظاهرة وبين جمال المعاني الباطنة المدركة 
بالبصائر. 

وهذا المعنى كشفنا عنه الغطاء في كتاب امحبة من كتنب (إحياء علوم الدين). 

فإذا ثبت أنه حليل وجميل؛ فكل جميل فهر محبوب ومعشوق عند مدرك 
جماله. فلذلك كان الله عرّ وحل محبوباء ولكن عند العارفين» كما تكون الصورة 
المبميلة الظاهرة محبوبة؛ ولكن عند المبصرين لا عند العميان. 

تنبيه: 

الحليل الجميل من العباد من حسنت صفاته الباطنة الى تستلدّها القلوب 
البصيرة. فأمًا جمال الظاهر فنازل القدر. 

الكريم 

هو الذي إذا قدر عفاء وإذا وعد وفى» وإذا أعطى زاد على منتهى الرجاءء ولا 
يالي كم أعطى ولمن أعطى. وإن رفعت حاجة إلى غيره لا يرضى» وإذا حُفِي عاتب وما 
استقصى. ولا يضيع من لاذ به والتجأء ويغنيه عن الوسائل والشفعاء. فمن اجتمع له 
جميع ذلك لا بالتكلفء فهو الكريم المطلق. وذلك لله سبحانه وتعالى» فقط. 

تنبيه: 

هذه الخصال قد يتجمّل العبد في اكتسابهاء ولكن في بعض الأمور» ومع 
نوع من التكلف. فلذلك قد يوصف بالكريم. ولكنه ناقص بالإضافة إلى الكريم 
المطلق. وكيف لا يوصف به العبد وقد قال رسول الله : برلا تقولوا للعنب الكرم» 
فإن الكرم هو الرحل المسلم»”". وقيل: إنما وصف شحرة العدب بالكرم لأنه 


)١(‏ رواه البخاري رقم 470/٠١(‏ و477) ومسلم (7417؟) وقال ابن الموزي: إنما نهى عن هذا لأن العرب كانوا 
يسمونها كرما لما يدعون من إحدائها في قلوب شاربيها من الكرم فنهى عن تسميتها ما تمدح به لتأكيد ذمها وتحرمها 
وعلم أن قلب المومن لما فيه من نور الإيمان أولى بذثك الاسم. 
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لطيف الشجرة؛ طيّب الثمرة» سهل القطاف» قريب المتناول» سليم عن الشوك 


والأسباب المؤذية, بخلاف النخل. 


الرقيب 

هو العليم الحفيظ. فمن راعى الشيء حتى لم يغفل عنه؛ ولاحظه ملاحظة 
دائمة لازمة لزوما لو عرفه الممنوع عنه لما أقدم عليه» سمي رقيبا. فكأنه يرحع إلى 
العلم والحفظ؛ ولكن باعتبار كونه لازما دائماء بالإضافة إلى ممنوع عنه» محروس عن 
المتناول. 

قنبيه : 

َضْففْ المراقية للعبد إنما يحمد إذا كانت مراقبته لريّه وقلبه. وذلك بأن يعلم 
أنّ الله تعالى رقيبه وشاهده في كلّ حال» ويعلم أنّ نفسه عدو له؛ وأنّ الشيطان 
عدو لهء وأنهما ينتهزان منه الفرص حتى يحملانه على الغفلة والمخالفة: فيأخذ منهما 
حذره بأن يلاحظ مكانهما وتلبيسهما ومواضع انبعاثهماء حتى يسدّ عليهما المنافذ 
والمحاري. فهذه مراقبته. 

اليب 

هو الذي يقابل مسألة السائلين بالإسعافء ودعاء الداعين بالإحابة, 
وضرورة المضطرين بالكفاية» بل ينعم قبل النداء» ويتفضّل قبل الدعاء. وليس ذلك 
إلا لله عرّ وعلاء فإنه يعلم حاحة امحتاجين قبل سؤالهم وقد علمها في الأزل» فديّر 
أسباب كفاية الحاجات بخلق الأطعمة والأقوات؛ وتيسير الأسباب والآلات الموصلة 
إلى جميع المهمّات. 

تنبيه: 

العبد ينبغي أن يكون بحيباء أوّلاً لريه تعالى» فيما أمره به ونهاه عنه وفيما ندبه 
إليه ودعاه» ثم لعباده» فيما أنعم الله عرّ وجل؛ عليه بالاقتدار عليه؛ وف إسعاف كل 
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سائل .ما يسأله إن قدر عليه وف لطف الحواب إن عجبز عنه. قال الله عر وجل: 
«إوأمًا السائْلَ فلا تنهر [سورة الضحى / الآية: .]٠١‏ وقال رسول اللموة: ولو 
دعيت إلى كراع لأحبتء ولو أهدي إللي ذراع لقبلت)". وكان حضوره الدعوات 
وقيؤلة اهديا غلية اكرام والاحاب مد بافكم بن حسيس متكير يرقم غن تقبو جل 
هديّة) ولا يتبذل في حضور كل دعوة. بل يصون جاهه وكيرة ولا الي بقلب 
السائل المستدعي وإن تأذى بسببه. فلا حظ مثله في معنى هذا الاسم. 


الواسع 

مشتق من السعة. والسعة تضاف مرّة إلى العلم؛ إذا اتسع وأحاط بالمعلومات 
الكثيرة. وتضاف أخحرى إلى الإحسان وبسط النعمء وكيف ما قُدّر وعلى أي شيء 
7 فالواسع المطلق هو الله سبحانه وتعالى» لأنه إن نظر إلى علمه» فلا ساحل 
لبحر معلوماته؛ بل تنفد البحار لو كانتت مداداً لكلماته. وك نطو 3 إحسانه 
ونعمهء فلا نهاية لمقدوراته. بل وكل سعة وإن عظمت فتنتهي إلى طرفء والذي لا 
ينتهي إلى طرف فهو أحقّ باسم السعة. وا للف سبحانه وتعالى» هو الواسع المطلق» 
لأنَ كل واسع؛ بالإضافة إلى ما هو أوسع منه ضيّق. وكلّ سعة تنتهي إلى طرف» 
فالزيادة عليه متصورة. وما لا نهاية له ولا طرف فلا يتصوّر عليه زيادة. 


تنبيه: 


سعة العبد في معارفه وأحلاقه. فإن كثرت علومه؛ فهو واسع بقدر سعة 
علمه؛ وإن اتسعت أخلاقه حتى لم يضيّقها حوف الفقر وغيظ الحسد وغلبة 
الحرص وسائر الصفات» فهو واسع. وكل ذلك فهو إلى نهاية. وإنما الواسع الحقّ 
هو الله تعالى. 


(1) رراه البخخاري )١417/5(‏ و(217/9) والكراع: (بضم الكاف وتخفيف الراء وآحره عين مهملة) من الدابة ما بين 
الركيتين إلى الساق. 


ممه 
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الحكيم 

ذو الحكمة. والحكمة عبارة عن معرفة أفضل الأشياء بأفضل العلوم. 
وألّ الأشياء هو الله سبحانه. وقد سبق أنه لا يعرف كنه معرفته غيرٌه. فهو 
الحكيم الحقّ. لأنه يعلم أحلّ الأشياء بأجلّ العلوم, إذ أجل العلوم هو العلم 
الأزل الدائم الذي لا يتصوّر زواله؛ المطابق للمعلوم مطابقة لا يتطرّق إليه خفاء 
ولا شبهة. ولا يتصف بذلك إلا علم الله» سبحانه وتعالى. وقد يقال لمن يحسن 
دقائق الصناعات ويحكمها. ويتقن صنعتها: حكيم. وكمال ذلك أيضاً ليس إلا 
الله تعالى» فهو الحكيم الحق. 

تنبيه: 

من عرف جميع الأشياء ولم يعرف الله »عر وحل» لم يستحق أن يسمّى 
كاه لم يعرف أجل الأشياء وأفضلها. والحكمة أجل العلوم؛ وحلالة العلم 
بقدر جلالة المعلوم. ولا أجل من الله عرّ وحل. ومن عرف الله تعالى» فهو حكيم 
وإن كان ضعيف الفطنة في سائر العلوم الرسعية» كليل اللسانء قاصر البيان فيها. إلا 
أنّ نسبة حكمة العبد إلى حكمة الله تعالى كنسبة معرفته به إلى معرفته بذاته» وشتّان 
بين المعرفتين» فشتان بين الحكمتين. ولكنه مع بعده عنه فهو أنفس المعارف وأكثرها 
را ومن أوتي الحكمة فقد أوتي خيرا كثيراً. 

نَعَم من عرف الله كان كلامه مخالفاً لكلام غيره؛ فإنه قلما يتعرّض 
للجزئيّات» بل يكون كلامه كلياء ولا يتعرّض لمصالح العاجلة» بل يتعرّض لما ينفع 
في العاقبة. ولا كان ذلك أظهر عند الناس من أحوال الحكيم من معرفته بالله» عر 
وجل ريّما أطلق الناس اسم الحكمة على مثل تلك الكلمات الكليّة. ويقال للناطق 
بها: حكيم. 
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مخافة الل)". وقوله 35: الح ل حا بف ول اريم والعاحز من 
خخير مما كثر وأطىم9. وقول 3: 00 ا عنده 
قوت يومه؛ فكائما حيزت له الدنيا بحذافيرها 2 ' وقول عليه أفضل الصلاة: رركن 
وَرعا تكن أعبد الناس» ا الناس)20. وقوله' ررالبلاء 0 
بالمنطق»” . وقوله: : رمن حسمن إسلام المرء تركه ما لا يعنيه)7". وقوله: «السعيد من 
وعِظ بغيره»* '. وقوله: والسمكه سكي وقيل فافله؟ '. وقوله: ررالقناعة مال لا 


)١(‏ قال العرافي لي تخريج أحاديث (الإحياء): رواه أبو بكر ابن لال الفقيه في (مكارم الأخلاق) والبيهقي ل (ضعب 
الإعان) رتم (47 و47 و414!) وضعفه من حديث ابن مسعود. ورواه ف (دلائل النبوة) من حديث عقبة بن عامر» 
ولا بصح أيضاء والطراني والقضاعي عن أنس رضي الله عنه وهو ضعيف. 

(1) أرجه التزمذي رقم (104؟) وقال: حسن؛ وابن ماحه رقم (4770) وفي سنده أبو بكر ابن عبد الله بن أبي 
مهيم الغساني وهو ضعيف كان قد سرق بيته فاختلط. والحاكم ف (المستدرك) (01/7 و01/14؟7) وصححه على 
شرط البخباري» وتعقبه الذهبي بقوله إلا والله أبو بكر وام وأحمد في (المسند) .)١51/4(‏ 

() قال الميشمي في(الجمع) :)7597/١(‏ رواه أبر يعلى )١٠١91(‏ ورحاله رحال الصحيح غير صدقة بن الربيع وهو ثقة. 

(4) رواه الزمذي رقم (7747) وابن ماحه (771454) وقال الترمذي: حسن. والحميدي (494) والبخخاري في (الأدب 
المفرد) )1٠٠(‏ وفي سنده عبد بن أبي شميلة لم يوثقه غبر ابن حبان وشيخه جمهول لكن يشهد له حديث أبي الدرداء 
عند ابن حبان )7١007(‏ فهو حسن كما قال الترمدي. 

(0) رواه ابن ماححه (5519) والبيهقي عن أبي هريرة رضي الله عنه والخرائطي (114) وإستاده حسن وتمامه: 
((واحب للناس ما تحبه لنفسك تكن مؤمناء وأحسن بحاورة من حاورك تكن مسلمأًء وأقل الضحك فإن كثرة الضحك 
تميت القلب)). 

(5) رواه القضاعي ل (مسند الشهاب) (/7171 و48؟7؟) وهو حديث ضعيف. 

(7؟) رواه العرمذي رقم (1114) وابن ماحه (1977) والهيثمي في الجمع )١8/4(‏ وله شاهد من حدهيث الحسين بن 
علي عند أحمد والطبراني» فالحديث صحيح. انظر (فيض القدير) .)١7/5(‏ 

(8) قطعة من حديث رواه مسلم رقم (4514) وابن ماحه (15). 

(4) رواه القضاعي في (مسند الشهاب) (٠15)'عن‏ أنس رضي الله عنه والفردرس عن ابن عمر رضي الله عنهما وهو 
حديث ضعيف. 


ل لعن اسع جوج ص ع ل ع" 
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ينفذ)". وقو له: برالصير نصف الإبمانء واليقين الإيمان كلهع'". فهذه الكلمات 
واننافا شيش حكية وطاعها يسبت سكيما. 
الودود 

هو الذي يحب الخير لجميع الخلق فيحسن إليهم ويثي عليهم. وهو قريب من 
معنى الرحيم؛ لكنّ الرحمة إضافة إلى مرحوم؛ والمرحوم هو اللحتاج والمضطر. وأفعال 
الرحيم تستدعي ويا ضفيفا: وأفعال الودود لا تستدعي ذلكء؛ بل الإنعام على 
سبيل الاإعداء من نتائج الودٌ. وكما أن مني رحمته؛ سبحانه وتعالى» إرلاية الخيرٌ 
للمرحوم. وكفايته له وهو منزه عن رقة الرحمة» فكذلك وده إرادته الكرامة 
والنعمة) وإحسانه وإنعامّه» وهو منرّه عن ميل المودّة والرحمة. لكنْ المودّة والرحمة لا 
تراد في حق المرحوم والمودود إلا لثمرتهما وفائدتهماء لا للرقة والميل. فالفائدة هي 
لباب الرحمة والمودّة» وروحُهما. وذلك هو المتصوّر في حق الله سبحانه وتعالى» 
دون ما هو مقارن هما وغير مشروط في الإفادة. 

تنبيه: 

الودود من عباد الله من يريد لخلق الله كل ما يريده لنة للفسه وأعلي من ذلك 
من يؤثرهم على نفسته. كمن قال واحد منهم: أريد أن أكون جسسرا على النار يعبر 
علي الخلق ولا يتأذون بها. وكمال ذلك أن لا يمنعه عن الإيشار والإحسان الغضب 
والحقد وما ناله من الأذى. كما قال رسول الله ق» حيث كسرت رباعيّته؛ وأدمي 
وجهه وضرب: «اللهم اغفر لقومي» فإنهم لا يعلموني'". فلم يمنعه سوء صنيعهم عن 


)١(‏ رواه القضاعي في (مسند الشهاب) (71) وهو حديث ضعيف. 

(؟) رواه أبو نعيم في (الحلية) (14/5") والنطيب في (تاريخه) (177/11) والبيهفسي (548 و1110-9115ة) 
والقضاعي في (مسند الشهاب) (4د١)‏ وهر حديث ضعيف. 

(؟) راحع البخارتي (1484/17 30 ؟) ومسلم .)١1415(‏ 
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إرادته الخيرٌ هم. وكما أمرء ل عليًا رضي الله عنه» حيث قال: «رإن أردت أن تسبق 
المقرَين» فصل من فَطَعَكَه وأعط من حَرَمَكء واعفُ عمّن ظلمكي”". 
اميد 
هو الشريف ذاته؛ اللجميل أفعاله» الحزيل عطاؤه ونواله. كما أن شرف الذات 
إذا قارنه حسنٌ الفعال سمي بحداً. وهو الماحد أيضاًء ولكنّ أحدهما أدلُ على المبالغة 
وكأنه يجمع معاني اسم الحليل والوهّاب والكريم. وقد سبق الكلام فيها. 
الباعث 
هو الذي يُحيي الخلق يوم النشورء ويبعث من ف القبور ويحصّل ما في 
الصدور. 00 الآخرة. ومعرفة هذا الاسم موقوفة على معرفة حقيقة 
البعث؛ وذلك من أغمض المعارف. وأكثر الخلق منه على توهّمات مجملة وتميّلات 
مبهمة: وغايتهم فيه تَخيْلهم أنّ اموت عدم والبعث إيجاد مبتدأ بعد عدم؛ مشل الإيجاد 
الأوّل. فظنهم أن الموت عدمٌ غلط: وظنهم أن الإيجاد الثاني مثل الإيجادٍ الأوّل غلط. 
فأمًا ظنهم أن اموت عدم؛ فهو باطل. بل القبر إِمَا حفرة من حفر الشيران أو 
وهام رياط كنذا" والميت إمَا من السعداءء وأولئك ليسوا «أمواناً بَنْ أَحْيَاءٌ 
عِندَ بهم يرزَقُون. فْرِحينَ بما آنَاهُمٌ الله من فَضلِوٍ4 [سورة آل عمران/ الآية: 
48 و١7١].‏ وإِمّا من الأشقياءء وهم أيضاً أحياء. اولذلك ناداهم رسول الله كو 
وم بدر وقال: «إني والاجرعا وكدي رئي حقاًء فهل وحدتم ما وعد ريكم 
جاكيم لاقل ل رركيق تنادي قوما قد حَيّفوا؟, قال: «ما أنتم بأسمع لِمّا أقول 
نهم كيت لالتدرون أن وا . والمشاهدة الباطنة دلت أرباب البصائر على 


.1 98/4 راحع: (مسند أحمد):‎ )١( 
.)91/0/11( (؟) رواه النزمذي رقم (175؛) وإسناده ضعيف. انظر جامع الأصول‎ 
.)171/2( رواه البخاري (714/17؟) ومسلم (18170) ورواء أحمد نْ ( المسند)‎ )1( 


لا 


لححة الإسلام الغزالي 


أن الإنسان حلق للأبد وأنه لا سبيل عليه للعدم. َعَم تارة يقطع تضرّفه عن اللجسد 


فيقال: مات, وتارة يعاد إليه فيقال: أحيي وبعثء أي أحيي جسده. وكتلف ذلك 
بالحقيقة مما لا يحتمله هذا الكتاب. 

وأمًا ظنهم أن البعث ليس إيجادا ثانياء وهو مثل الإيجاد الأرّل» فغير صحيح 
؛بل البعث إنشاء آخرء لا يناسب الإنشاء الأوّل أصلاً. وللإنسان نشآت كثيرة 
وليست هي نشأتين فقط. ولذلك قال تعالى: وَشدَكُمْ فيِمَا لا َعلمُون» [سورة 
الواقعة / الآية .]1١:‏ ولذلك قال تعالى بعد حلق المضغة والعلقة وغير ذلك: ست 
أنشأناهُ خلقًا آخر فََبَارَكَ الله أَحْسَنْ الخَالِقِينَ4 [سورة المومنون / الآية: .]١6‏ بل 
النطفة نشأة من التزاب؛ والعلقة نشأة من النطفة؛ والمضغة نشأة من العلقة؛ والروح 
نشأة من المضغة. ولشرف نشأة الروح وجلالته وكونه أمرا ربّائيَاء قال عند ذلك: 
نم أنشأناة حلفا آعخرَ فَتَبَارَكَ الله أَحْسَنُ الخالقينَ4 [سورة المؤمنون / الآية: 4 .]١‏ 
وقال تعالى: لإوَيسَألُونكَ عَنِ الروح 0 الرّوحٌ مِنْ أَمْر رَبّي4 [سورة الإسسراء / الآية 
م ثم خلق الإدراكات الحسيّة بعد خلق أصل الروح نشأة أحرىء ثم لق التميسيز 
الذي بير بنذ سيع تين تشاة أنوي» م يلق ) العقل بعد حمس عشسرة مسنة وما 
يقاربها نشأة أحرى. وكل نشأة طورء وقد + حلقكُم أطوارً» [سورة نوح / الآية: 
4. ثم ظهور محاصيّة الولاية لمن رزق تلك الخاصيّة نشأةٌ أخرى. ثم ظهور خاصيّة 
النبرّة بعد ذلك نشأة أخرى» وهي نوع من البعث. والله» سبحانه وتعالى» باعث 
الرسل؛ كما أنه الباعث يوم النشور. 

وكما أنه يعسر على ابن المهد فهم حقيقة التمييز قبل حصول التمييز» 
ويعسر على المميّز فهم حقيقة العقل وما ينكشف في طوره من العجائب قبل 
حصول العقل» فكذلك يعسر فهم طور الولاية والنبوّة في طور العقل. فِإنٌ الولاية 
طور كمال وراء نشأة العقل؛ كما أن العقل طور كمال وراء نشأة التمييز» والتمييز 
طور كمال وراء نشأة الحواس. وكما أنّ من طباع الناس إنكار ما لم ييلغوه ولم 
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ال مقصد الأسنى 


ينالوه. حتى إنّ كل واحد ينكر ما لم يشاهده ولم يحصل له. ولا يؤمن بما غاب عنه. 
فمن طباعهم إنكار الولاية وعجائبهاء والنبوّة وغرائبهاء بل من طباعهم إنكار النشأة 
الثانية والحياة الآخرة؛ لأنهم لم يبلغوها بعد. ولو عرض طور العقل وعاله وما يظهسر 
فيه من العحائب على المميز لأنكره وجححده وأحال وجوده. فمن آمن بشيء تا لم 
يبلغه, فقد آمن بالغيب» وذلك هو مفتاح السعادات. 

وكما أن طور العقل وإدراكاته ونشأته بعيد المناسبة عن الإدراكات الي قبله؛ 
فكذلك النشأة الآخرة» بل أبعد؛ فلا ينبغي أن تقاس النشأة الآمرة بالأولى. وهذه 
النشآت هي أطوار ذات واحدة ومراقيها الي تصعد فيها إلى درحات الكمال؛ حتى 
ترامس لخر لوعي متيى كل كول وتكون عند الله عرّ وحل» بين رد 
وقبول» وحجاب ووصول. فإن قبل رقي إلى أعلى العلتّينء وإلاً رد إلى أسفل السافلين. 
والمقصود أن لا مناسية بين النشأتين إل من حيث الاسم. ومن لم يعرف النشأة والبعث 
لم يعرف معنى اسم الباعث. وشرح ذلك يطول فلنتجاوزه. 

تنبيه: 

حقيقة البعث ترجع إلى إحساء الموتى بإنشائهم نشأة أخرى. والجهل هو الموت 
الأكبرء والعلم هو الحياة الأشرف. وقد ذكر الله سبحانه وتعالى» العلم والجهل ف 
كتابه العزيز وسماهما حياة وموتاً. ومن رقى غيره من الجهل إلى المعرفة فقد أنشأه نشأة 
أخيرى» وأحياه حياة طيبة. فإن كان للعبد مدل في إفادة الخلق العلم ودعائهم إلى الله 
تعالى» فذلك نوع من الإحياءء وهي رتبة الأنبياء ومن يرثهم من العلماء. 

الشهيد 

يرحع معناه إلى العليم مع خصوص إضافة: فإِنُ الله, عرّ وجل عالم الغيب 
والشهادة. والغيب عبارة عمًا بطن؛ والشهادة عمّا ظهرء وهو الذي يشاهد. فإذا 
اعتبر العلم مطلقاً فهو العليم؛ وإذا أضيف إلى الغيب والأمور الباطنة فهو الخبير» وإذا 


الحجة الإسلام الغز الي 


أضيف إلى الأمور الظاهرة فهو الشهيد. وقد يعتبر مع هذا أن يشهد على الخلق يوم 


القيامة .ما علم وشاهد منهم. والكلام في هذا الاسم يقرب من الكلام في العليم 
والخبيرء فلا نعيده. 
الحقّ 

هو في مقابلة الباطل» والأشياء قد تستبان بأضدادها. وكلّ ما يخبر عنهء فإمًا 
باطل مطلقاء وإمًا حقّ مطلقاًء وإما حقّ من وجه باطل من وجه. فالممتنع بذاته هو 
الباطل مطلقاء والراحيه يناف عر انلق طلقاء والممكن بذاته الواحب بغيره هو حق 
من وجه باطلٌ من وجه. فهو من حيث ذاته لا وجود له. فهو باطل. وهو من جهة 
غيره مشتغيد للوخود فهو من :هذا الوح الذي يلي مفيد الوحود موحوة- هرمن 
ذلك الوجه حق» ومن حهة نفسه باطل. فلذلك قال تعالى: كل شيء مَاِكَ إل 
وَحْهَهُب [سورة القصص / الآية: 6 قر كذلك أزلاً وأبداء ليس ذلك في حال 
دون حالء لأنّ كل شيء نواه أزلا وأبداء من حيث ذاته؛ لا يستحقّ الوحود, 
ومن حهته يستحقء فهو باطل بذاته» حق بغيره. وعند هذا تعرف أن الحقّ المطلق 
هو الموجود الحقيقي بذاته. الذي منه يأحذ كل حقّ حقيقته. 

وقد يقال أيضاً للمعقول الذي صادف به العقلٌ الموحود حتى طابقه إنه حسق. 
فهر من حيث ذاته يُسمَى موجوداء ومن حيث إضافته إلى العقل الذي أدركه على ما 
فوغاية بس :جنا فإذاء أحقّ ا موحودات بأن يكون حم هر الله تعال» وأحقٌّ 
المعارف بأن تكون حمّاً هي معرفة الل عرّ وجل فإنه حقّ في نفسه؛ أي مطابق 
للمعلوم أزلا وأبدا. ومطابقته لذاته لا لغيره لا كالعلم بوجود غيره فإنه لا يكون إلا 
ما دام ذلك الغير موجودا فإذا عدم عاد ذلك الاعتقاد باطلاً. وذلك الاعتقاد أيضاً لا 
يكون ما لثنات المعتقدة لأله اليس موجودا لذاتهه :بل هو موحوه لخيزه, 

وقد يطلق ذلك على الأقوال» فيقال: فقول حقّ وقول باطل. وعلى ذلك» 
فاحقّ الأقوال قولك: لا إله إلا الله لأنه صادق أبدا وأزلاًء لذاته لا لغيره. 


1١١ه‎ 


المقصد الأسنى 


فإذاء يطلق الحقّ على الوجود في الأعيان» وعلى الوحود في الأذهان» وهو 
المعرفة» وعلى الوحود الذي في اللسان؛ وهو النطق. فاحقّ الأشياء سأن يكون حقا 
هن الاي يكوق وجنودة تابنا لذاية: أزلاً وابداء ومعرفته حقاً أزلاً والشهادة له حقا 
أزلاً وأبدا. وكلّ ذلك لذات الموحود الحقيقي, لا لغيره. 

تنبيه: 

حظ العبد من هذا الاسم أن يرى نفسه باطلاً؛ ولا يرى غير الله عرّ وحل» 
حقاً. والعبد إن كان حقاء فليس حقا بنفسه» بل هو حقّ بالله عرّ وحل؛ فإنه 
موجود به لا بذاته» بل هو بذاته باطل لولا إيجاد الحقّ له. فقد أخطأ من قال: برأنا 
الحوّيم, إل بأحد التأويلين: 

أحدهما أن يعي أنه بالحقّ. وهذا التأويل بعيد أن اللفظ لا يُنبئ عنه؛ ولأنّ 
ذلك لا يت بل كل عن وسوى لذن فهو ناطق 

التأويل الثاني» أن يكرن مسرن بالحنّ حتى لا يكون فيه متسمٌ لغيره. 
وماأحذ كلية الشيء واستغرقه. فقد يقال إنه هوء كما يقول الشاعر: 
أنامن أهوى ومن أهوى أنا نحن روحان حللنا بدن( 

ويعيٍ به الاستغراق. 

وأهل التصوّفء لا كان الغالب عليهم رؤية فناء أنفسهم من حيث ذاتهم؛ 
كان الحاري على لسانهم من أسماء الله تعالى» في أكثر الأقوال والأحوال؛ هو .الحقّ» 
لأنهم يلحظون الذات الحقيقيّة» دون ما هو هالك في نفسه. 

وأهل الكلام: لا كانوا أبعد في مقام الاستدلال بالأفعال» كان الجاري على 
لسائهم في الأكثر اسم البارئ, الذي هو بمعنى الخالق. 


)١(‏ البيت للحلاج. انظر ديرانه. 
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وأكثر الخلق يرون كل شيء سوا فيستشهدون عليه يما يرونه. وهم 
المخاطبون بقوله تعالى: لإأَوَلمْ يَنظُرُوا في مَلَكُوتٍِ السّمْوَاتٍ وَالْأَرْضٍ وما لق الله 
ِنْ شَيأء» [سورة الأعراف / الآية: ,]١88‏ ش 

والسذيتون لا يرن شيعا سواه فيستشهدون به عليه. وهم المخاطبون بقوله 
تعالى: لأأولَمْ يكف برَبكَ أنْهُ عَلَى كل شيء سهد [سورة فصلت / الآية: 95]. 

الوكيل 

هو الموكول إليه الأمور. ولكنّ الموكول إليه ينقسم إلى من يوكل إليه بعسض 
الأمورء وذلك ناقص .وإلى من يوكل إليه الكل وليس ذلك إل الله سبحانه 
وتعالى. والموكول إليه ينقسم إلى من يستحقّ أن يكون موكولاً إليه, لا بذاته ولكن 
بالتفويض والتوكيل» وهذا ناقصء لأنه فقير إلى التفويض والتولية؛ وإلى من يستحق 
بذاته أن تكون الأمور موكولة إليه والقلوب متوكلة عليه ءلا بتولية وتفويض من 
جهة غيرهء وذلك هو الوكيل المطلق. والوكيل أيضاً ينقسم إلى من يفي بما كل إليه 
وفاء تاما من غير قصورء وإلى من لا يفي باللجميع. والوكيل المطلق هو الذي الأمور 
موكولة إليه» وهو ملي بالقيام بهاء وَفِيُ بإتمامهاء وذلك هو الله تعالى نقط. وقد 
فهمت من هذا مقدار مدل العبد في معنى هذا الاسم. 

القوي المتين 

القوّة تدلٌ على القدرة التامّة» والمتانة تدلّ على شدة القوّة. والله »سبحانه 
وتعالى» من حيث إنه بالغ القدرة تامّهاء قوي؛ ومن حيث إنه شديد القوة؛ متينٌ. 
وذلك يرجع إلى معاني القدرة» وسيأتي ذلك. 

الولي 

هو المحبّ الناصر» ومعنى ودّه وعميّته قد سبق. ومعنى نصرته ظاهرء فإنه 

يقمع أعداء الدين وينصر أولياءه. قال الله سبحانه وتعالى: الله إلى الذينَ 
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آمنوا» [سورة البقرة / الآية: 1 7]. وقال تعالى: لإذَلِكَ بن الله مَولّى الذينَ أَمنُوا 
وَأنّ الكافِرينَ لا مَوْلَى لهم [سورة محمد / الآية: .]1١‏ أي لا ناصر لهم. وقال» 
عرّ وحل: كنب الله لأعلِيْنَ أنا وَرُسُلِي» [سورة المحادلة / الآية: ١؟].‏ 

تنبيه: 

الول من العباد من يحب الله عر وحل» ويحب أولياءه وينصره وينصر 
أولياءه ويعادي أعداءه. ومن أعدائه النفس والشيطان» فمن خذهما ونصر أمر الله 
تعالى ووالى أولياء الله وعادى أعداءه فهو الولي من العباد. 


الحميد 


هو امحمود المنتى عليية. والله عر وجل هو الحميد يحمده لنفسه أزْلاً 
وبحمد عباده له أبدا. ويرجع هذا إلى صفات المسلال والعلوٌ والكمال؛ منسوباً إلى 
ذكر الذاكرين له. فإنٌ الحمد هو ذكر أوصاف الكمال من حيث هو كمال. 

تنبيه: 

الحميد من العباد من حُمدت عقائده وأخخلاقه وأعماله وأقواله كلها من غير 
مثنوية. وذاك هو محمد و ومّن يقرب منه من الأنبياء ومّن عداهم من الأولياء والعلماء. 
وكلّ واحد منهم حميد بقدر ما بحمد من عقائده وأخلاقه وأعماله وأقواله» وإذا كان لا 
يخلو أحد عن مذمّة ونقص, وإن كثرت محامده. فالحميد المطلق هو الله تعالى. 

الْمُحصي 

هو العالم؛ ولكن إذا أضيف العلم إلى المعلومات» من حيث يحصي المعلومات 
ويعدها ويحيط بهاء سمي إحصاء. والمحصي المطلق هو الذي ينكشف في علمه حل 
كل معلوم وعدده ومبلغه. ' 

والعبد؛ وإن أمكنه أن يُحصي بعلمه بعض المعلومات فإنه يعجز عن حصر 
أكثرها. فمدخله في هذا الاسم ضعيف, كمدخله في أصل العلم. 


1١4م‎ 
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المبدئ المعيد 

معناه الموجد. لكنّ الإيجاد إذا ل نكل موقا عثله سمي إبداءء وإذا كان 
مسبوقاً مثله سمي إعادة. وال سبحانه وتعالى» بدأ خلق الناسء ثم هو الذي 
يعيدهم؛ أي يحشرهم. والأشياء كلها منه بدأت وإليه تعود وبه بدأت وبه تعود. 

الْمُحْبِي االْمُميت 

هذا أيضا يرجع إلى الإيجاد. ولكنّ الموجود إذ كان هو الحياة سُمّي فعله 
إحياء؛ وإذا كان هو الموت سمي فعله إماتة. ولا خمالق للموت والحياة إلا الله 
سبحانه وتعالى» فلا مُميت ولا مُحبي إلآ الله عرّ وجحل. وقد سبقت الإشارة إلى 
معنى الحياة ف اسم الباعث؛» فلا نعيده. 

الحيّ 

هو الفعّال الدرّاك؛ حتّى إِنّ من لا فعل له أصلاً ولا إدراك» فهو ميت. وأقلٌ 
درجات الإدراك أن يشعر المدرك بنفسه. فما لا يشعر بنفسه فهو الجماد والميت. 
فالحي الكامل المطلق هو الذي يندرج جميع المدركات تحت إدراكه. وجميمٌ 
الموجودات تحت فعلهء حتى لا يشذّ عن علمه مدرّك؛ ولا عن فعله مفعول. وذلك 
الله عرّ وجل؛ فهو الح المطلق» وكلّ حي سواه فحياته بقدر إدراكه وفعله» وكلّ 
ذلك محصور في قلة. ثم إن الأحياء يتفاوتون فيه؛ فمراتبهم بقدر تفاوتهمء كما 
سبقت الإشارة إليه في مراتب الملائكة والإنس والبهائم. 

القيوم 

اعلم أنّ الأشياء تنقسم إلى ما يفتقر إلى حل» كالأغراض والأوصافء فيقال 
فيها: إنها ليست قائمة بأنفسها؛ وإلى ما لا يحتاج إلى محل فيقال: إنه قائم بنفسه» 
كالجواهر. إل أنّ الجوهرء وإن قام بنفسه مستغنيا عن محل يقوم بهء فليس مستغنياً 


المقصد الأسنى 


عن أمور لابدّ منها لوجوده. وتكون شرطا في وجوده. فلا يكون قائماً بئفسة لأنه 


يحتاج في قوامه إلى وحود غيره؛ وإن لم يحتج إلى محل. 

فإن كان ف الوحود موجود يكفي ذاته بذاته» ولا قوام له بغيره» ولا يشترط 
في دوام وحوده وجود غيره؛ فهو القائم بنفسه مطلقا. فإن كان مع ذلك يقوم به 
كل موحود. حتى لا يُتصوّر للأشياء وجود ولا دوامُ وحود إلا به» فهو القيّوم, لأنٌ 
قوامه بذاته وقوامَ كلّ شيء به. وليس ذلك إلا الله سبحانه وتعالى. 

ومدخل العبد في هذا الوصف بقدر استغنائه عمًا سوى الله تعالى. 

الواجد 

هو الذي لا يعوزه شيء؛ وهو ف مقابلة الفاقد. ولعلّ من فاته ما لا حاجة 
به إل وجو لايش خاقدا الذي غيضرة ما لاحلق لدديداتة ولا بكمال ذاته لا 
يسمّى واحداء بل الواحد من لا يعوزه شيء ما لا بد منه. وكلٌ مالا بد منه في 
صفات الإلهية وكماطاء فهو موجود للى سبحانه وتعالى» فهو بهذا الاعتبار واد 
وهو الواجد المطلق. ومن عداه؛ إن كان واجداً لشيء من صفات الكمال وأسبابه» 
فهو فاقد لأشياء» فلا يكون واجدا إلا بالإضافة. 


الماجد 
معنى الحيد, كالعالم .معنى العليم» لكن الفعيل أكثر مبالغة. وقد سبق معناه. 
الواحد 


هو الذي لا يتجرّأ ولا يثنى. 

أما الذي لا يتجرّأء فكالجوهر الواحد الذي لا ينقسمء فيقال: إنه واحدٌ 
بمعنى أنه لا جزء له. وكذا النقطة لا جزء لها. والله تعالى واحدء بمعنى أنه يمستحيل 
تقدير الانقسام في ذاته. 


الحجة الإسلام الغزالي 

وأمّا الذي لا يشنىء فهو الذي لا نظير له كالشمس مثلاً. فإنهاء وإن كانت 
قابلة للانقسام بالوهم متجرّئة في ذاتها لأنها من قبيل الأحسامء فهي لا نظير لهاء 
إلا أنه يمكن ان يكون ها نظير. فإن كان ف الوجود موجود يتفرّد بخصوص وجوده 
تفرّداً لا يتصوّر أن يشاركه غيره فيه أصلاء فهو الواحد المطلق أزلاً وأبدا. 

والفيك الما يكون اعد ذا لم يكن له في أبناء حنسه نظير في خصلة من 
خصال الخير. وذلك بالإضافة إلى أبناء جنسه وبالإضافة إلى الوقتء, إذ يمكن أن 
يظهر في وقت آخر مثله. وبالإضافة إلى بعض الخصال دون الجميع. فلا وحدة على 
الإطلاق إلذّ لل تعالى. 


الصمد 

هو الذي يُصمد إليه في الحوائج ويقصد إليه في الرغائبء إذ ينتهي إليه 
مُنتهى السؤدد. ومن جعله الله تعالى مقصد عبادهٍ في مهمّات دينهم ودنياهم؛ 
وأجرى على يده ولسانه حوائج خلقه؛ فقد أنعم عليه بحظ من معنى هذا 
الوصف. لكنّ الصمد المطلق هو الذي يُقِصّد إليه في جميع الجوائج, وهوالله 
سبحانه وتعالى. 

القادر المقتدر 

معناهما ذو القدرة» لكنّ المقتدر أكثر مبالغة. والقدرة عبارة عن المعنى الذي 
به يوحد الشيء متقدّراً بتقدير الإرادة والعلم؛ واقعاً على وفقهما. والقادر هو الذي 
إن شاء فَعَل وإن شاء لم يفعل؛ وليس من شرطه أن يشاء لا محالة. فإنّ الله قادر 
على إقامة القيامة الآن, لأنّه لو شاء أقامها. فإن كان لا يقيمهاء لأنه لم يشأها ولا 
يشاؤهاء لما جرى في سابق علمه من تقدير أجَلِها ووقتهاء فلذلك لا يدح في 
القدرة. والقادر المطلق هو الذي يخترع كل موجود اختراعا يتفرّد به ويستغيئٍ فيه 
عن معاونة غيره» وهو الله تعالى. 


المقصد الأسنى 


وأما العبد؛ فله قدرة على الجملة ولكنها ناقصة: إذ لا يتناول إلا بعض 
الممكنات» ولا يصلح للاختراعء بل الله تعالى هو المختزع لمقدورات العبد بواسطة 
قدرته» مهما هيّأ له جميع أسباب الوحود لمقدوره. وتحت هذا غور لا يحتمل مثل 
هذا الكتاب كشفه. 

المقدم والمؤخر 

هو الذي يقرب ويبعد, ومن قرّبه فقد قدّمه ومن أبعده فقد أخره. وقد قدّم 
أنبياءه وأولياءه بتقريبهم وهدايتهم: وين أعداءه بإبعادهم وضرب الحجاب بينه 
وبينهم. والملك إذا قرب شخصين مثلاء ولكن جعل أحدهما أقرب إلى نفسهء يقال: 
قدمى أي حعله قدّام غيره. 

والقدّام تارة يكون ف المكان وتارة يكون ف الرتبة» وهو مضاف لا محمالة 
سا وو ا و 
34 قدّم م ثم الأنبياءء نم الأوليا 0 وكل متأخر فهو مؤخر باللإضافة 
إلى ماقبله, مقدّم بالإضافة | إلى ما بعده. والله »سبحانه وتعالى» هو المقَدّم والمؤخرء 
لأنك إذا أحلت تقدّمهم وتأخرهم على توفيرهم وتقصيرهم وكماهم في الصفات 
ونقصهم., فمن الذي حملهم على التوفير بالعلم والعبادة بإثارة دواعيهم؟ ومّن الذي 
حملهم على التقصير بصرف دواعيهم إلى ضدّ الصراط المستقيم؟ وذلك كله من الله 
تعالى» فهو المقدّم والموخحرء والمراد هو التقديم والتأخير في الرتبة. وفيه إشارة إلى أنه 
لم يتقدّم من تقدّم بعلمه وعمله. بل بتقديم الله عرّ وجل إياه. وكذلك المتأخر. 
وقد سرج بذك قوله فسال: (إن الْذِينَ سَبَفَتْ لَهُمْ نا الحُسْتى أوليك عَنْهًا 

يدون [سورة الأنبياء / الآية: .]٠١١‏ وقوله تعالى: طولَوْ شئنا لآنينا كل نفس 

هُدَامَا و كِنْ حَقّ القَوْلُ مني لأمْلأنَ حَهْتم» [سورة السجدة / الآية: 18ع. 
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الححجة الإأسالام الغزالي 


تنبيه : 

حظ العبد من صفات الأفعال ظاهر. نلذلك قد لا نشتغل بإعادته في كلّ 
اسم حذرا من التطويل؛ إذ فيما ذكرناه تعريف لطريق الكلام. 

الأول والآخر 

اعلم أن الأوّل يكون أوَلاً بالإضافة إلى شيء» والآخر يكون آخرا بالإضافة 
إلى شيء» وهما متناقضان. فلا يتصوّر أن يكون الشيء الواحد, من وجه واحد 
بالإضافة إلى شيء واحدء أوّلا وآخمرا جميعاء بل إذا نظرت إلى ترتيب الوجحود 
ولاحظت سلسلة الموجودات المتزتبة» فا لله تعالى بالإضافة إليها أوّل إذ الموجودان 
كلها استفادت الوجود منهء وأمّا هو فموجود بذاته» وما استفاد الوحود من غيره. 

ومهما نظرت إلى ترتيب السلوك ولاحظت مراتب منازل السائرين إليه» 
فهو آحر, إذ هو آخخر ما يرتقي إليه درجات العارفين. وكلّ معرفة تحصل قبل معرفته 
فهي مرقاة إلى معرفته. والمنزل الأقصى هو معرفة الله سبحانه وتعالى. فهو آخر 
بالإضافة إلى السلوك. أوّل بالإضافة إلى الوجود. فمنه المبدأ أوّلاء وإليه المرجع 
وال مصير آخخرا. 

الظاهر والباطن 

هذا الوصفان أيضا من المضافات. فإنّ الظاهر يكون ظاهرا لشيء وباطنا 
لشيء. ولا يكون من وجه واحد ظاهرا وباطناً “بل يكون ظاهراً من وجه بالإضافة 
إلى إدراك» وباطناً من وجه آخر. فإ الظهور والبطون إنما يكون بالإصافة إلى 
الأقراكات: وال سبحانة وَضَال باط إن طلي :من إذزاك واي وعيورنة لقتال 
ظاهر إن طُلب من خزانة العفل بطريق الاستدلال. فإن قلت: أمّا كونه باطناً 
بالإضافة إلى إدراك الحواسّ فظاهرء وأمّا كونه ظاهراً للعقل فغامضء إذ الظاهر ما لا 
يتمارى فيه ولا يختلف الناس ف إدراكه: وهذا ثمَا قد وقع فيه الريب الكثير للخلق 


المقصد الأسنى 


بطونه» ونوره هو حجاب نوره» وكل ما جاوز حدّه انعكس على ضذه. 

ولعلك تتعجب من هذا الكام وتستبعده؛ ولا تفهمه إلاّ.كثال. 

فأقول: لو نظرت إلى كلمة واحدة كتبها كاتبء لاستدلك بها على كون 
الكاتب عالماء قادراً, سميعاء بصيراء واستفدت منه اليقين بوجود هذه الصفات؛ بل لو 
رأيت كلمة مكتوبة؛ لحصل لك يقين قاطع بوحود كاتب ضاء عالء قادر, سميع» 
بصيرء حي, ول يدل عليه إلا صورة كلمة واحدة. وكما تشهد هذه الكلمة شهادة 
قاطعة بصفات الكتب, فما من ذرة في السموات والأرض؛ من فلك وكوكب وشمس 
وقمر وحيوان ونيات وصفة وموصوفه إلا وهي شاهدة على نفسها بالحاحة إلى 
مدبر دبرها وقدّرها وحصّصها بخصوص صفاتها. بل لا ينظر الإنسان إلى عضو من 
أعغضاء نفسه وجزء من أجزائه ظاهرا وباطناء بل إلى صفة من صفاته وحالة من حالاته 
الى تحري عليه قهرا بغير اختياره» إلا ويراها ناطقة بالشهادة لخالقها وقاهرهما 
ومدبرها. وكذلك كل ما يدركه بجميع حواسه: في ذاته وخارجا من ذاته. 

ولو كانت الأشياء مختلفة في الشهادة» يشهد بعضها ولا يشهد بعضهاء 
لكان اليقين حاصلاً للجميع. ولكن لما كثرت الشهادات حتى أنفقت خفيت 
وغمضت لشدة الظهور. ومثاله أنّ أظهر الأشياء ما يدرك بالحواسء وأظهرها ما 
يدرك بحاسّة البصرء وأظهر ما يدرك بحاسّة البصر نورٌ الشمس المشرق على 
الأحسام الذي به يظهر كل شيء. فما به يظهر كل شيء كيف لا يكون ظاهرا! 

وقد أشكل ذلك على خخلق كثير حتى قالوا: الأشياء الملوّنة ليس فيها إلا 
ألوانها فقط من سواد وحمرة, فأمًا أن يكون فيها مع اللون ضوء ونور مقارن للّونء 
فلا. وهؤلاء إنما تنبهوا على قيام النور بالمتلونات بالتفرقة الي يدركونها بين الظلٌ 
وموضع التور» وبين الليل والنهار. فإنّ الشمس لا تصوّر غيبئها بالليل واحتجابها 
بالأحسام المظلمة بالنهار» انقطع أثرها عن المتلرّنات» فأدركت التفرقة بين المتأئّر 
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لجححة الإسلام الغزالي 


المستضيء بهاء وبين المطلم المحجوب عنهاء فعرف وجود النور بعدم النور إذا أضيف 


حالة العدم إلى حالة الوجحود. فأدركت التفرقة مع بقاء الألوان في الحالتين. ولو أطبق 
نور الشمس كل الأجسام الظاهرة لشخص؛ ولم تغب الشمس حتى يدرك التفرقة» 
لتعدّر عليه معرفة كون النور شيئاً موحودا زائدا على الألوان» مع أنه أظهر الأشياء 
»بل هو الذي به يظهر جميع الأشياء. 

ولو تصوّر لله تعالى وتقدّس» عدم أو غيبة عن بعض الأمورء لانهدّت 
السموات والأرض وكل ما انقطع نوره عنه؛ ولأدركت التفرقة بين الحالتين» وعلِمَ 
وحوده قطعاً. ولكنء لا كانت الأشياء كلها متفقة في الشهادة, والأحوال كلها 
نطردة غلن قيق والمية “كان ذلك عا لقا فسيحان من حكن عن كلق 
بنورهء وحفي عليهم بشدّة ظهوره. فهو الظاهر الذي لا أظهر منه؛ وهو الباطن 
الذي لا أبطن منه. 

تنبيه: 

لا تتعجّبنٌ من هذا في صفات الله تعالى وتقدّسء فإنّ المعنى الذي به 
الإنسان إنسان ظاهرٌ باطن. فإنه ظاهر إن اسْتَدِلٌ عليه بأفعاله المرئبة المحكمة» باطن 
إن طلب من إدراك الحس. فإن الحس إنما يتعلق بظاهر بشرته» وليس الإنسان إنساناً 
بالبشرة المرئية منه. بل لو تبدّلت تلك البشرة» بل سائر أجزائه» فهو هوء والأحزاء 
متبدّلة. ولعلٌ أحزاء كلّ إنسان بعد كيره غير الأحزاء ال كانت فيه عند صغره. 
فإنها تحللت بطول الزمان» وتبدّلت بأمثالها بطريق الاغتذاء» وهويته لم تتبدّل. فلك 
الهويّة باطنة عن الحواس» ظاهرة للعقل بطريق الاستدلال عليها بآثارها وأفعاها. 

الب 

هو المحسن. واليرٌ الملطق هو الذي منه كل مَبْرّة وإحسان. والعبد إنما يكون 

برا بقدر ما يتعاطاه من البرّ ولا سيّما بوالديه وأستاذه وشيوخه. 


المقصد الأسنى 


روي أن موسىء غليه السلام؛ لما كلمه ريّه رأى رخلاً قائماً عند ساق 
العرش» فتعجّب من علو مكانه, فقال: رريا ربء بم بلغ هذا العبد هذا امحلَ؟, فقال: 
ررإنه كان لا يحسد عبدا من عبادي على ما اليد وان بارا بوالديهم,. هذا بر العيد. 
فأمًا تفصيل بر الله تعالى وإحسانه إلى خلقه: فيطول شرحه؛ وف بعض ما ذكرناه ما 

التوّاب 

هو الذي يرجحع إلى تيسير أسباب التوبة لعباده مر بعد أخرىء بما يُظهر هم من 
آياته» ويسوق إليهم من تنبيهاته؛ ويطلعهم عليه من تخويفاته وتحذيراته حتى إذا اطلعوا 
بتعريفه على غوائل الذنوب؛ استشعروا الخوف بتخويفه؛ فرجعوا إلى التوبة» فرجع إليهم 
فصل الله تعالى بالقبرل. 

تنبيه: 

من قبل معاذير المحرمين من رعاياه وأصدقائه ومعارفه مرَّة بعد أخرىء فقد 
تخلق بهنا اللخلق رخذ كله نضيها. 

ال منتقم 

هو الذي يقصم ظهور العتاة» ويُنكل بالحناة ويشدّد العقاب على الطغاة» 
وذلك بعد الإعذار والإنذار» وبعد التمكين والإمهال» وهو أشدّ للانتقام من المعاحلة 
بالعقوبة. فإنه إذا عوحل بالعقوبة» لم يمعن في المعصية» فلم يستوجحب غاية التكال في 
العقوبة. 

تنبيه: 

المحمود من انتقام العبد أن ينتقم من أعداء الله تعالى. وأعدى الأعداء نفسة. 
وحقّه أن ينتقم منها مهما قارفت معصية أو أخلّت بعبادة. كما نقل عن أبي 


اانا 


الححة الإإسلام الغزالي 


يزيد" رحمة اللف أنه قال: ررتكاسّلت نفسي علي في بعض الليالي عن بعض 


الأوراد؛ فعاقبتها بأن منعتها الماء سنة». فهكذا ينبغي أن يسلك سبيل الانتقام. 
ال 

هو الذي يمحو السيئات ويتجاوز عن المعاصي» وهو قريب من الغفور ولكنه 
أبلغ منه. فإِنَ الغفران ينبئ عن السترء والعفو ينبئ عن المحوء والمحو أبلغ من الستر. 

ثنبيه : 

وحظ العبد من ذلك لا يخفى: وهو أن يعفر عن كلّ من ظَلْمِّهُه بل يحسن 
إليه كما يرى الله تعالى بحسنا في الدنيا إلى العصاة والكفرة؛ غير معاحل لهم 
بالعقوبة. بل ربّما يعفو عنهم بأن يتوب عليهم. وإذا تاب عليهم مما سيّئاتهم إذ 
التائب من الذنب كمن لا ذنب له. وهذا غاية اخحو للجناية. 


الرؤوف 
ذو الرأفة» والرأفة شدّة الرحمة. فهو بمعنى الرحيم؛ مع المبالغة فيه. وقد سبق 
الكلام عليه. 
مالك الملك 


هو الذي ينفذ مشيئته في مملكته كيف شاء وكما شاءء إيجاداً وإعداماً وإبقاءً 
وإفناءً. والملك ها هنا بمعتى المملكة, والمالك بمعنى القادر التامٌ القدرة. 
والموجودات كلها مملكة واحدة؛ وهو مالكها وقادرها. وإئما كانت الموجودات 
كلها ممكلة واحدة لأنها مرتبطة بعضها ببعضء فإنها وإن كانت كثيرة من وجهء 
فلها وحدة من وجه. ومثاله بدن الإنسان, فإنه مملكة لحقيقة الإنسان» وهي أعضاء 
)١(‏ أبو يزيد البسطامي: طيفور بن عيسى البسطامي أحد الزهاد يروى عنه أنه قال: لو نظرتم إلى من أعطي مسن 


الكرامات حتى يطير: فلا تفتزوا به حتى تروا كيف هو عند الأمر والنهي؛ وحفظ الحدود والشرع. توفي سنة 
(رلككهم), 


1١١ 


المقصد الأسنى 

كثيرة مختلفة» ولكنها كالمتعاونة على تحقيق غرض مديّر واحدء فكانت مملكة 
واحدة. فكذلك العالم كله كشخص واحدء وأحزاء العالم كأعضائه.ء وهي متعاونة 
على مقصود واحدء وهو إتمام غاية الخير الممكن وجوده: على ما اقتضاه الجود 
الإممي. ولأحل اتنظامها على ترتيب متسق؛ وارتباطها برابطة واحدة» كانت مملكة 
واحدة. والله تعالى مالكها فقط. 

ومملكة كل عبد بدنه حاصة. فإذا نفذت مشيئكته في صفات قلبه وجوارحه 
فهو مالك مملكة نفسه بقدر ما أعطي من القدرة عليها. 

ذو الجلال والإكرام 

هو الذي لا جلال ولا كمال إلا وهو له. ولا كرامة ولا مكرمة إلا وهي 
صادرة منه. فالجلال له ف ذاته. والكرامة فائضة منه على خلقه. وفنون إكرامه حلقه 
لا تكاد تنحصر وتتناهى؛ وعليه دل قوله تعالى: #ولقد كرَّمنا يَنِي آدَمَ» [سورة 
الإسراء / الآية: ٠لا].‏ 


الوالي 
هو الذي دبّر أمور الخلق ووَلِيَهاء أي تولآها وكان مليَا بولايتها. وكأنَ 
الولاية تشعِر التدبير والقدرة والفعل» وما لم يجتمع جميسع ذلك فيه لم ينطللق اسم 
الوالي عليه. ولا والي للأمور إلا الله سبحانه وتعالى» فإنه المتفرّد بتدبيرها أوّلاء 
والمنفذ للتدبير بالتحقيق ثانياء والقائم عليها بالإدامة والإبقاء ثالناً. 
المتعاللي 
ممعنى العلي» مع نوع من المبالغة. وقد سبق معناه. 
المقبيط 
هو الذي ينتصف للمظلوم من الظالم. وكماله في أن يضيف إلى إرضاء المظلوم 
إرضاءً الظالم» وذلك غاية العدل والإنصافء ولا يقدر عليه إلا الله سبحانه وتعالى. 
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ومثاله ما رُوي عن البيّ 5 أنه بينما هر جالس, إذ ضحك حتى بدت 
ثناياه» فنقال عمرء رضي الله عنه بأبي أنت وأمي يارسول الله ماالذي 
أضحكك؟ قال: ,ررجلان من أَمَيَ جثيا بين يدي رب العرّة فقال أحدهما: يا ربا» 
حْدْ لي مظلم من هذا. فقال الله عرّ وجلٌ: رد على أخيك مظلمته. فقال: يا رب 
م ببق لي من حسناتي شيء. فقال» عر وحل؛ للطالب: كيف تصنع بأخيك» لم ببق 
من حسناته شيء؟ فقال: يا رب فليحمل عني من أوزاري». نم فاضت عينا رسول 
الله ين بالبكاءء وقال: ررإنٌ ذلك ليوم عظيم» يوم يحتاج الناس إلى أن يُحمل عنهم 
من أوزارهم,. قال: وقول الل عر وَل المتظلم: ارفع بصرك فانظر في الجنان. 
فقال: يا رب؛ أرى مدائن من فضّةء وقصوراً من ذهب مكللة باللولق لأي ني هذا 
أو لأيّ صدّيق أو لأيّ شهيد؟. قال الله عرّ وجلٌّ: هذا لمن أعطى الثمن. قال: يا 
رب ومن بملك ذلك؟ قال: أنت تملكه. قال: بماذا يا رب؟ قال: بعفوك عن أخيك. 
قال: يارب قد عفوت عنه. قال الله عرّ وجل: خذ بيد أيك؛ فأذحله الجنة». ثم 
قال : براتقوا الله واصلحوا ذات بينكم؛ فإِنّ الله تبارك وتعالى» يصلح بين 
المومئين يوم القيامة)!"). 1 

فهذا سبيل الاتتصاف والإنصاف .ولا يقدر على مثله إلا رب الأرباب. 
وأوفر العباد حظظَاً من هذا الاسم مَنْ ينتصف أُوّلاً من نفسه ثم لغيره من غيره» ولا 
ينتصف لنفسه من غيره. 

الخ 

هو المولّف بين المتمائلات والمتباينات والمتضادّات. 

أمّا جمعٌ الله المنمائلات؛ فكجمعه الخلق الكثير من الإنس على ظهر الأرض» ' 
وكحشره إياهم في صعيد القيامة. 
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وأمّا المتباينات» فكجمعه بين السموات والكواكب والهواء والأرض والبحار 
والحيوانات والنبات والمعادن المختلفة, كلّ ذلك متباين الأشكال والألوان والطعوم 
والأوصافء وقد جمعها نِ الأرض وجمع بين الكل في العالم. وكذلك جمعه بين 
انعظم والعصب والعسرق والعضلة والمخ والبشرة والدم وسائر الأخلاط في بدن 
الحيوان. 

وأمّا المتضادّات» فكجمعه بين الحرارة والبرودة والرطوبة واليبوسة في أمزحة 
الحيوانات؛ وهي متنافرات متعاديات. وذلك أبلغ وجوه الجمع. 

وتفصيل جمعه لا يعرفه إلا من يعرف تفصيل مجموعاته في الدنيا والآخرة» 
وكل ذلك مما يطول شرحه. 

لنبيه : 

الجامع من العباد مَنْ جمع بين الآداب الظاهرة في الجسوارح وبين الحقائق 
الباطنة ف القلوب» فمن كملت معرفته وحسنت سيرته فهو الجامع. وذلك قيل: 
الكامل من لا يطفِومٌ نور معرفته نور ورعه. وكان الجمع بين الصير والبصيرة متعذرء 
لذلك ترى صبوراً على الزهد والورع لا بصيرة له. وترى ذا بصيرة لا صبر له 
والجامع من جمع بين الصبر والبصيرة. والسلام. 

الغني المغني 

الغيّ هو الذي لا تعلق له بغيره ءلا في ذاته ولا في صفات ذاتهء بل يكون 
منرّهاً عن العلاقة مع الأغيار. فمن تتعلّق ذاته أو صفات ذاته بامر مارج من ذاته 
يتوقف عليه وحوده أو كماله» فهو فقير محناج إلى الكسب. ولا يتصوّر ذلك إلا 
لله سبحانه وتعالى. 

واللهء عرّ وجل هو المغين أيضا. ولكنّ الذي أغناه لا يتصوّر أن يصير 
بإغنائه غنياً مطلقاًء إن أقلّ أموره أنه تاج إلى المغي» فلا يكون غنياء بل يستغني 
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عن غير الله بأن يمدّه بما يحتاج إليهء لا بأن يقطع عنه أصل الحاحة. والغي الحقيقي 
مو الذي لا حاجة له إلى أحد أصلاء والذي يحتاج ومعه ما يحتاج» فهو غين بالمجاز. 
وهو غاية ما يدحلُ في الإمكان في حق غير الله سبحانه وتعالى. 

وأما فَقْدُ الحاحة» فلا. ولكن إذا لم يقّ حاحة إلا إلى الله تعالى سُمّي غتيًا. 
ولو لم يبق له أصل الحاجة لما صح قوله تعالى: فوا لله الي وأَنتمُ ارا [سورة 
محمد / الآية: 84]. ولولا أنه يتصور أن يستغئ عن كلّ شيء سوى الله عر 
وجلء لما صم لله تعالى وصف المغي. 

المَانِعٌ 
هو الذي يرد أسباب الهلاك والنقصان في الأديان والأبدان بما يخلقه من الأسباب 


المعدّة للحفظ. وقد سبق معنى الحفيظ. وكل حفظ فمن ضرورته منع ودفع؛ فمسن فهم 
معنى الحفيظ فهمٌ معنى المانع. والمنع إضافة إلى السبب المهلك. والحفظ إضافة إلى 
المحروس عن الحلاك» وهو مقصود المنع وغايتهء إذ المنع يراد للحفظء والحفظ لا يراد 
للمنع. فكلّ حافظ مانع» وليس كل مانع حافظاء إلا إذا كان مانعا مطلقا لجميع أسباب 
الهلاك والنقصء. حتى يحصل الحفظ من ضرورته. 
الضّارٌ النافِع 

هو الذي يصدر منه الخير والشرّوالنفع والضرّ. وكلّ ذلك منسوب إلى الله 
تعالى» إمّا بواسطة الملائكة والإنس والهمادات؛ أو بغير واسطة. فلا تظننٌ أن الس 
يقتل ويضرٌ بنفسه» وأنّ الطعام يشبع ويتفع بنفسهء وأنّ لللك والإنسان والشيطان» 
أو شيئا من المخلوقات من فلك أو كوكب أو غيرهماء يقدر على نخير أو شر أو 
نفع أو ضرّ بنفسه. بل كلّ ذلك أسباب مسخترة لا يصدر منها إلا ما سخخرت له. 

وجملة ذلك بالإضافة إلى القدرة الأزلية؛ كالقلم بالإضافة إلى الكاتب ف 
اعتقاد العامي. وكما أنّ السلطان إذا وقع بكرامة أو عقوبة لم يرّ ضرر ذلك ولا 
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يت 0 ا اح ا ا ا 0-0 


نفعه من القلم» بل من الذي القلم مسخخر له فكذلك سائر الوسائط والأسباب وإا 
قلنا في اعتقاد العاميَ لأن اللجاهل هو الذي يرى القلم مسخراً للكاتب» والعارف 
يعلم أنه مسخر ف يده لله سبحانه وتعالى» وهو الذي الكاتب مسخر له. نإل مهنا 
حلق الكاتب وخخلق له القدرة وسلّط القدرة وسلّط عليه الداعية الجازمة الي لا ترد 
فيها »صدر منه حركة الأصابع والقلم؛ لا محالة شاء أم أبى: بل لا يمكنه أن لا 
يشاء. فإذاء الكاتبُ بقلم الإنسان ويدِهِ هو الله تعالى. وإذا عرّفت هذا في الحيوان 
لحان نهر :لل النساة اهز ْ 
الثور 

هو الظاهر الذي به كلّ ظهورء فَإِنٌ الظاهر ف نفسه المظهر لغيره يسمّى 7 
ومهما قوبل الوحود بالعدم كان الظهورء لا محالة» للوجود, ولا ظلام أظلم من العدم. 
فالبريء عن ظلمة العدم» بل عن إمكان العدم المحرج كل الأشياء من ظلمة العدم إلى 
ظهور الوحود؛ جدير بأن يسمّى نوراً. والوحود نور فائض على الأشياء كلها من نور 
ذائه؛ فهو تور السموات والأرض. وكما أنه لاذرّة من نور الشمس إلا وهي دالّة 
على وحود الشمس المنرّرة» فلا ذرّة من موجودات السموات والأرض وما بينهما إلا 
وهيء بحواز وجودهاء دالة على وجوب وجود مُوجدها. وما ذكرناه في معنى الظلاهر 
يفهمك معنى النور ويغنيك عن التعسّفات المذكورة في معناه. 

اهادي 

هو الذي هدى خواصٌ عباده أوَلار إلى معرفة ذاته حبّى استشهدوا بها على 
الأشياء» وهدى عوامٌ عباده إلى مخلوقاته حتى استشهدوا بها على ذاته» وهدى كل 
مخلوق إلى ما لا بن له منه في قضاء حاجاته. فهدى الطفل إلى التقام الشدي عند 
انفصاله» والفرخ إلى التقاط الحبّ وقت خروجه» والتحل إلى بنساء بينه على شكل 
التسديس لكونه أوفق الأشكال لبدنه؛ وأحواها وأبعدها عن أن يتخللها فرج 
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2 
ضائعة. وشرح ذلك يطولء» وعنه عبر قوله تعالى: : [اْذي أغطى كل شيء خلقة نم 


هَدَى»» [سورة طه / الآية: .]5٠‏ وقال تعالى: «والدي قَدَّرَ در فَهَدَى» [سورة 
الأعلى / الآية: 7]. 

والهداة من العباد الأنبياء والعلماء؛ الذين أرش دوا الخلق إلى السعادة 
الأخروية» وهدوهم إلى صراط الله المستقيم. بل الله الحادي لهم على ألسنتهم» و 
مسخترون تحت قدرته وتدبيره. 

البديع 

هو الذي لا عهد .عثله. فإن م يكن عثله عهد» لا في ذاته ولا في صفاته ولا في 
أفعانه ولا في كل أمر راجع إليه» فهو البديع المطلق. . وإن كان شيء من ذلك معهوداء 
فليس ببديع مطلق. ولا يليق هذا الاسم مطلقاً إلا با لله سبحاته وتعالى» فإنه ليس له 
قبل فيكون مثله معهوداً قبله. وكلّ موجود بعده فحاصل بإيجاده» وهو غير مناسب 
لموجده. فهو بديع أزلا وأبدا. 

وكلّ عبد اختصّ مخاصيّة في النبوة أو الولاية أو العلمء لم يعهد مثلهاء إمّا في 
سائر الأوقات وإمّا في عصره؛ فهو بديع بالإضافة إلى ما هو منفرد به وفي الوقت 
الذي هو منفرد فيه. 

لباقي 
هوالموجود» الواحب وحوهه بذاته ولكنه إذا أضيف ف الذهن إلى 

الاستقبال سمي باقياء وإذا أضيف إلى الماضي مي قدركاً. والباقي المطلق هو الذي لا 
ينتهي تقدير وجوده في الاستقبال إلى آخير» ويعبّر عنه بأنه أبدي. والقديم المطلق هو 
الذي لا يتنهي تمادي وجوده في الماضي إلى أوّل ويعير عده أنه أزلن. وقولك: 
واجحب الوجود بذاته» متضمن لجميع ذلك. وإنما هذه الأسامي بحسب إضافة هذا 
الراعوه اق النهن إل الاضى والمستفيل: 
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وإنما يدخمل في الماضي والمستقبل امتغيّرات» لأتهما عبارتان عن الزمان. ولا 
يدل في الزمان إلا التغيّر والحركة؛ إذ الحركة إنما تنفسم إلى ماض ومسستقبل» والمتغيّر 
يدخل في الزمان بواسطة التغيّرء فما حل عن التغيّر والحركة فليس في زمان؛ فليس فيه 
ماض ومستقبل» فلا ينفصل فيه القدم عن البقاء. بل الماضي والمستقبل إنما يكسون لنا إذ 
مضى علينا وفينا أمورء وستتحدّد أمور. ولا بد من أمور تحدث اشياً بعد شيء» حتى 
تنقسم إلى ماض قد انعدم وانقطع» وإلى راهن حاضرء وإلى ما يتوقع تحدّده من بعد. 
فحيث لا تحدّد ولا انقضاء فلا زمان. 

وكيف لا والحق» سبحانه وتعالى قبل الزمان» وحيث حدق الزمان لم يتغير 
من ذاته شيء. وقبل تحلق الزمان لم يكن للزمان عليه حريان؛ وبقي بعد محلق الزمان 
على ما عليه كان. ولقد أبعدَ من قال: البقاء صفة زائدة على ذات الباقي. وأبعدٌ منه 
من قال: القدم وصف زائد على ذات القديم. وناهيك برهانا على فساده ما لزمه 
من الخبط في بقاء البقاء» وبقاء الصفات» 5 القدم؛ وقدم الصفات. 

الوارث 

هو الذي يرحع إليه الأملاك بعد فناء المُلاك. وذلك هو اللهء سيحانه 
وتعالىة إذ هو الباتي بعد قناع اخلق؛ وإليه مرحع كل شيء ومصيره. وهو القائل إذ 
ذاك: طلِمَن للك اليوم» [سورة غافر/ الآية: .]١5‏ وهو اللجيب: الله اواحاد 
القهار» [سورة غافر / الآية: 17]. وهذا بحسب ظنّ الأكثرين؛ إذ يظنون لأنفسهم 
ملكا ومُلكاء فينكشف هم ذلك اليوم حقيقة الحال. وهذا النداء عبارة عن حقيقة ما 
ينكشف هم في ذلك الوقت. فأما أرباب البصائر فإنهم أبداً مشاهدون لمعنى هذا 
النداء» سامعون له من غير صوت ولا حرفء موقنون بأنّ الملك لله الواحد القهار, 
في كل يوم وفي كلّ ساعة وفي كلٌ لحظة» وكذلك كان أزلاً وأبدا. وهذا إثما يدركه 
من أدرك حقيقة التوحيد في الفعل؛ وعلم أنّ المنفرد بالفعل في املك والمككوت 
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واحد. وقد أشرنا إلى ذلك في أُوَّل كتاب التوكل من كتاب (إحياء علوم الدين)؛ 
فليطلب منه؛ فإِنٌ هذا الكتاب لا يحتمله. 
الرشيد 
سو الذي تنساق تدبيراته إلى غاياتها على سنن السداد من غير إشارة مشير 


أوتسديد مسدّد وإرشاد مر شد. وهواللهء سبحاته وتعالى. 


ار مي 


ورشد كل عبد بقدر هدايته ف تدابيره إلى ما يشاكل الصواب من مقاصده 
ودينه ودنياه. 


الصبور 

هو الذي لا تحمله العجلة على المسارعة إلى الفعل قبل أوانه» بل ينزل الأمور 
على الوحه الذي يجب أن يكون؛ وكما ينبغي» وكلّ ذلك من غير مقاساة داع على 
مضادّة الإرادة. 

وأمًا صبر العبد؛ فلا يخلو عن مقاساة لأنّ معنى صبره هو ثبات داعي الدين 
أو العقل في مقابلة داعي الشهوة أو الغضب. فإذا تحاذبه داعيان متضادّان: فدفع 
الداعي إلى الإقدام والمبادرة» ومال إلى باعث التأخير سمي صبوراء إذ جعل باعث 
العجلة مقهورا. وباعث العجلة في حقّ الله سبحانه, معدوم. فهو أبعدُ عن العجلة 
من باعثه موحود ولكنه مقهورء فهو أحق بهذا الاسمء يعد أن أحرحت عن 
الاعتبار تناقض البواعث» ومصابرتها بطريق المجاهدة. 


المقصد الأسنى 


خاتمة لهذا الفصل واعتذار 

اعلم أنه إنما حملي على ذكر هذه التنبيهات رِدْفَ هذه الأسامي والصفات 
قول رسول الله ل: : برتخلّقوا بأخخلاق الله تعالى»!'2» وقوله عليه الصلاة والسلام: 
ررإت لله كذا وكذا نخلقاً من تخلق بواحد منها دحل الجنة)(" 2 وما تداولشه ألسنة 
الصوقية من كلمات تشير إلى ما ذكرناه؛ لكن على وحه بوهم عند غير الحصل شيا 
من معنى الحلول والاتحاد. وذلك غير مظنون بعاقل؛ فضلاً عن المتميّزين بخصائص 
المكاشفات. ولقد سمعت الشيخ أبا علي الفارمَدي يحكي عن شيخه أبي القاسم 
الكُركاني قدّس الله روحهماء » أنه قال: ررإنٌ الأسماء التسعة والتسعين تصير 
أوصافاً للعبد السالك» وهو بعدٌ ف السلوك غير واصل». وهذا الذي ذكره؛ إن أراد 
به شيئا يناسب ما أوردناه» فهو صحيح» ولا يظيّ به إل ذلك. ويكون في اللفظ 
نوع من لوستم والاستعارة. . فإنَ معاني الأسماء هي صفات الله تعالى؛ وصفاته لا 
تف طلقة اخرزه. ولكن معناه أنه يحصل له ما يناسب تلك الأوصافء كما يقال: 
فلان حصّل علم أستاذه. وعلم الأستاذ لا يحصل للتلميذ بل يحصل له مثل علمه. 

وإن ظنّ ظان أن المراد به ليس ما ذكرناه» فهو باطل قطعا. . فإني أقول: قول 
القائل إن معاني أسماء الله سبحانه وتعالى» صارت أوصافا له لا يخدو إِما أن يعني 
به عين تلك الصفات؛ أو مثلها. فإن عنى به مثلهاء فلا يخلو ما عنى به مثلها مطلقا 
من كل وجه؛ وإمّا أنه عنى به مثلها من حيث الاسم والمشاركة في عموم الصفات 


رى لم أحده. 
(؟) قال العراقي في تخريجه (الإحياء) رواء الطبرائي في (الأوسط). 
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دون خواص المعاني. فهذان قسمان. وإن عنى به عينهاء فلا يخلو إمّا أن يكون 
بطريق انتقال الصفات من الربٌ إلى العبدء أو لا انتقال. فإن لم يكن بالانتقالء» فلا 
يخلو إما أن يكون باتحاد ذات العبد بذات الرب» حتى يكون هو هو فتكون صفاته 
صفاته. وإمّا أن يكون بطريق الخلول. وهذه أقسام ثلاثة: وهو الانتقال والاتحاد 
والحلول. وقسمان مقدمان. 

فهذه خمسة أقسام؛ الصحيح منها قسم واحدء وهو أن يثبت للعبد من هذه 
الصفات أمور تناسبها على الجملة وتشاركها في الاسمء ولكن لا تمائلها ممائلة تامة) 
كما ذكرناه في التنبيهات. 

وأمًا القسم الثاني: وهو أن يثبت له أمثاها على التحقيق» » فمحال. فإِنْ من 
حملته ان يكون له علم محيط بجميع المعلومات»: حتى لا يعزب عنه مثقال ذرة في 
الأرض ولا في السموات» وأن يكون له قدرة واحدة تشمل جميع المحلوقات» حتى 
يكون هو بها مالق الأرض والسموات وما بينهما. . وكيف يتصوّر هذا لغير الله 
تعالى؟ و كيف يكون العبد خالق السموات والأرض وما بينهماء وهو من جملة ما 
بينهماء فكيف يكون حالق نفسه؟ ثم هّ إن ثبتت هذه الصفات لعبدين يكون كل واحد 
منهما خالق صاحبه؛ فيكون كلّ واحد خخالقا من خخلقه. . وكلّ ذلك ترّهات ومحالات. 

وأمًا القسم الثالث: وهو انتقال عين صفات الإورية فهر نهنا محال, لأن 
الصفات يستحيل مفارقنها للموصوفات»؛ وهذا لا يختص بالذات القدرعة» بل لا يتصور 

أن ينتقل عين علم زيد إلى عمروء بل لا قيام للصفات إلا تخصوص الموصوفات؟ ولأن 

الاتتقال يوجحب فراغ المنتقل عنه» فيوجب أن تعرى الذات التي عنها انتقال الصفات 
الربوبيّة» فتعرى عن الربوييّة وصفاتهاء وذلك أيضا طافين الاستحالة. ْ 

وأمًا القسم الرابع» وهو الاتحاد. فذلك أيضاً أظهر بطلاناًء لأنْ قول القائل: 
إن العبد صار هو الربّ كلام متناقض في نفسه؛ بل ينبغي أن ينزه الرب؛ سبحانه 
وتعالى» عن أن يجري اللسان في حقه بأمثال هذه النحالات. . ونقول قولاً مطلقا: إن 
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قول القائل: إن شيئاً صار شيئاً آخرء محال على الإطلاق. لأنا نقول: إذا عُقِل زيد 
وحده وعمرو وحده ثم قيل: إذ دين معان عطروا راكد بهء فلا يخلو عند الاتحاد 
إِمّا أن يكون كلاهما موحودين؛ أو كلاهما معدومين: أو زيد موجودا وعمرو 
معدوماء أو بالعكس. ولا يمكن قسمٌ وراء هذه الأربعة. 

فإن كانا موحودين» فلم يصر عين أحدهما عين الآخرء بل عين كل واحمد 
منهما موحود. وإِنْما الغاية أن يتحد مكانهماء وذلك لا يوحب الاتحاد. فإنّ العلم 
والإرادة والقدرة قد تجتمع في ذات واحدة ولا تتباين محالهاء ولا تكون القدرة هي 
العلم ولا الإرادة» ولا يكون قد اتحد البعض بالبعض. 

وإن كان معدومين: فما اتحداء بل عدماء ولعل الحادث شيء ثالث. 

وإن كان أحدهما معدوما والآختر موود قلا اتتخاده إذ لا يتحد موجود 
وحم : - 0 : 5 

فالاتحاد بين شيئين مطلقا محال» وهذا جار في الذوات المتمائلة» فضلا عن 
المختلفة. فإنه يستحيل أن يصير هذا الود والقة سوه كب لا ال عي ع 
السواد ذلك البياض أو ذلك العلم. والتباين بين العبد والربّ أعظم من التباين بين 
السواد والبياض؛ والجهل والعلم. 

فأصل الاتّحاد إذا باطل» وحيث يطلق الاتحاد ويقال: هو هوء لا يكون إلآ 
بطريق التوسّع والتحوّز اللائق بعادة الصوفية والشعراء. فإنهم؛ لأحل تحسين موقع 
الكام من الإفهامء يسلكون سبيل الاستعارة» كما يقول الشاعر: 
أنا من أهوى ومن أهوى أنا نحسن روحان حللنا بدنا 

وذلك مؤوّل عند الشاعر, فإنه لا يعن به أنه هو تحقيقاء بل كأنه هو. فإنه 
مستغرق الم به كما يكون هو مستغرق الهم بنفسه؛ فيعبّر عن هذه الحالة بالاتحاد 
على سبيل التحوز. 


ريدلا 


الجة الإسلام الغزالي 


وعليه يتبغي أن يحمل قول أبي يزيد, رحمه الله حيث قال: رانسلخت من نفسي 


كما تنسلخ الحيّة من جلدهاء فنظرت فإذا أنا هو». ويكون معناه أن من ينسلخ من 
شهوات نفسه وهواها وهمّها فلا ييقى فيه متسع لغير الله ولا يكون له همّة سوى 
الله» سبحانه وتعالى. وإذا لم يحل في القلب إلا جلال الله وجمالهء حتسى صار 
مستغرقاً به» يصير كأنه هوء لا أنه هو تحقيقا. وفرق بين قولنا: كأنه هو وبين قولنا 
هو هو لكن قد يعبر بقولنا هو هو عين قولنا: كأنه هو, كما أن الشاعر تارة يقول: 
كأني من أهوى, وتارة يقول: أنا من أهوى. وهذه مزلة قدم. فإنّ من ليس له قدم 
راسخ في المعقولات, ربّما لم يتميّز له أحدهما عن الآخرء فينظر إلى كمال ذاته وقد 
ترين عا تلألا فيه من حلية الح فيظن أنه هوء فيقول: أنا الحق. 

وهو غالدٌ غلّط النصارء حيث رأوا ذلك في ذات المسيح؛ عيسىء عليه 
السلام» فقالوا: هو الإله؛ بل هو غلط من ينظر إلى مرآة قد انطبع فيها صورة متلونة 
بتلوتهء فيظن أن تلك الصورة هي صورة المرآة» وأنَ ذلك اللون لون المرآة. وهيهات! 
بل المرآة في ذاتها لا لون لاء وشأنها قبول صور الألوان على وحه يتخحايل إلى الناظرين 
إلى ظاهر الأمور أنّ ذلك صورة المرآة» حتى إِنّ الصبي إذا رأى إنساناً في المرآة ظيّ أن 
الإنسان في المرآة. فكذلك القلب ال عن الصور في نفسه وعن الهيئات» وإنما هيآته 
بزل فغاتى افيقات والمبول والقائق: خما يخله يكرن كالمتحد به لا أنه متحد به 
تحقيقاً. ومن لا يعرف الزحاج والخمرء إذا رأى زحاحة فيها حمر لا يدرك تباينهماء 
فتارة يقول: لا حمر وتارة يقول: لا زحاحة. كما عبر عنه الشاعر» حيث قال: 


رق الزحاج وراقت التمسسر فتشابهاء فتشاكل الأمر 
فكأننا حمر ولا قدح وكأاتماق دجولا مر 


وقول من قال منهم: ررأنا الحقّم» فإمًا أن يكون معناه معنى قول الشاعر: 
أنا من أهوى ومن أهوى أنا 


لكل 
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وإمّا أن يكون قد غلط في ذلك كما غلط النصارى في ظنهم اتحاد 
اللاهوت بالناسوت. 

وقول أبي يزيد رحمه الله» إن صم عنه: ررسبحاني ما أعظم شأني!» إِمّا أن 
يكون ذلك حاريا على لسائهء في معرض الحكاية عن الله عر وجل كما لو سمع 
وهو يقول: لا إله إلا أن فاعبدني» لكان يحمل على الحكاية, وإمّا أن يكون قد 
شاهد كمال حظظّه من صفة القدس» على ما ذكرنا في الترقي بالمعرفة عن الموهومات 
والمحسوسات:؛ وباهمّة عن الحظوظ والشهوات» فأحبر عن قدس نفسه. وقال: 
ررسبحاني [» ورأى عظم شأنه بالإضافة إلى شأن عموم الخلق؛ فقال: ررما أعظم 
شأني!» وهو مع ذلك يعلم أن قدسه وعظم شأنه بالإضافة إلى الخلقء ولا نسبة له 
إلى قدس الرب» تعالى وتقدّسء وعظم شأنه. ويكون قد جرى هذا اللفظ في سكره 
وغلبات حاله. فإنٌ الرحوع إلى الصحو واعتدال الحسال يوحب حفظ اللسان عن 
الألفاظ الموهمة» وحال السكر رعا لا يحتمل ذلك. فإن جاوزت هذين التأويلين إلى 
الاتحاد» فذلك محال قطعاً. فلا ينظر إلى مناصب الرجال حتى يصدق با محال» بل 
ينبغي أن يعرف الرجال بالحق لا الحق بالرجال. 

وأمًا القسم الخامسء وهو الحلول؛ فذلك يتصور أن يقال: إن الرب» تبارك 
وتعالى» حل في العبد» أو العبد حل في الرب. تعالى رب الأرباب عن قول الظالمين. وهذاء 
لو صم لما أوجب الاتحاد» ولا أن يتصف العبد بصفات الرب» فإنٌ صفات الحالٌ لا 
تصير صفة المحل» بل تبقى صفة للحالٌ كما كان. ووجه استحالة الحلول لا يفهم إلا بعد 
فهم معنى الحلول؛ فإن المعاني المفردة» إذا لم تدرك بطريق التصوّر لم يمكن أن يفهم نفيها 
أو إثباتها. فمن لا يدري معنى الحلول فمن أين يدري أن الخلول موجود أو محال؟ 

فنقول: المفهوم من الحلول أمران: 

أحدهما: النسبة الي بين الجسم وبين مكانه الذي يكون فيه وذلك لا 
يكون إلا ببن حسمين. فالبريء عن معنى الجسميّة يستحيل في حقّه ذلك. 
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والثاني: النسبة الت بين العرض والجوهر. فإنْ العرض يكون قوامه بالجوهرء 
فقد يعبّر عنه بأنه حال فيه. وذلك محال على كل ما قوامه بنفسه. فدع عنك ذكر 
الرب تعالى وتقدّسء ف هذا المعرضء فإن كل ما قوامه بنفسه يستحيل أن يحل فيما 
قوامه بنفسه. إلا بطريق الحاورة الواقعة بين الأحسام. فلا يتصوّر الحلول بين عبدين» 
فكيف يتصوّر بين العبد والرب؟ 

وإذا بطل الحلول والانتقال والاتحاد والاتصاف بامثال صفات الله سبحانه 
وتعالى» على سبيل الحقيقة» لم يق لقوهم معنى إلا ما أشرنا إليه في التشبيهات. 
وذلك يمنع من إطلاق القول بأن معاني أسماء الله تعالى تصير أوصافا للعبد؛ إل على 
نوع من التقييد حال عن الإبهام؛ وإلا فمطلق هذا اللفظ موهم. 

إن قلت: فما معنى قول إن القبده مع الاتصاف مجميع ذللكه: سالك له 
واصلء فما معنى السلوك؛ وما معنى الوصول على رأي هذا القائل؟ فاعلم أن 
السلوك هو تهذيب الأخلاق والأعمال والمعارف»؛ وذلك اشتغال بعمارة الظاهر 
والباطن. والعبد في جميع ذلك مشغول بنفسه عن ريه سبحانه وتعالى» إلا أنه 
مشتغل بتصفية باطنه» ليستعدٌ للوصول. وإنما الوصولء هو أن ينكشف له حلية 
الحقّ ويصير مستغرقاً به» فإن نظر إلى معرفته فلا يعرف إلا الله» وإن نظر إلى همّته 
فلا هحّة اله نواه فيكون كله مشقولاً بكله: مشاهدة وهماء لايلفت في ذلك إلى 
نفسهء إلا ليعمر ظاهره بالعبادة» أو باطنه بتهذيب الأخلاق. وكلّ ذلك طهارة؛ 
وهي البداية. وإنما النهاية أن ينسلخ من نفسه بالكليّة؛ ويتجرّد له فيكون كأنه هوء 
وذلك هو الوصول عنده. 

فإن قلت: كلمات الصوفية بناء على مشاهدات انفتحت لهم في طور 
الولاية» والعقل يقصر عن درك ذلك» وما ذكرتموه تصرّف ببضاعة العقل» فاعلم 
أنه لا يحوز أن يظهر في طور الولاية ما يقضي العقل باستحالته. نَعَمْ يجوز أن 
يظهر ما يقصر العقل عنه؛ يمعنى أنه لا يدركه ذلك ببضاعة العقل» بل يقصر 


لضن 
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العقل عنه؛ ولا يجوز أن يكاشف بأنّ الله سبحانه وتعالى» غداً سيخلق مشل 
نفسهء فإنَّ ذلك يحيله العقل, لا أنه يقصر عنه. وأبعد من ذلك أن يقول: إن 
الله تبارك وتعالى» سيجعلين مثل نفسه. وأبعد منه أن يقول: إن الله عر وحلٌ 
سوضيرني نفسه. أي أصير أنا هوء لأنّ معناه أني حادث والله وتعالى وتقدّسء 
يجعلن قدياء ولست خالق السموات والأرضينء والله يجحعلي حالق السموات 
والأرضين. وهذا معنى قوله: «نظرت فإذا أنا هوى», إذا لم يؤوّل. ومن صدّق 
عثل هذاء فقد انخلع عن غريزة العقل» وم يتميّرز عنده مايعلم عمّالا يعلمء 
فليصدّق بأته يجوز أن يكاشف ول بأنّ الشريعة باطلة» وأنيما:إن كان سقاء 
فقد قلبها الله باطلاًّء وأنه حعل أقاويل الأنبياء كذباً. وإنّ من قال: يستحيل أن 
ينقاب الصدق كذباء فإئما يقوله ببضاعة العقل. فإنٌ انقلاب الصدق كذباً ليس 
بأبعد من انقلاب الحادث قديماء والعبد ربًا. ومن لم يفرّق بين ما أحاله العقل 
وبين ما لا يناله العقلء فهو أحسْ من أن يخاطبء فليترك وجهله. 


شن 
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ااا اس لكمنيسس لمن _ شدسسد 


الفصل الثاني من المقاصد والغايات 
في بيان وجه رجوع هذه الأسامي الكثيرة إلى ذات وسبع صفات», 
على مذاهب أهل السنة 

لعلّك تقول: هذه أسماء كثيرة» وقد مُنَعْتَ الترداف فيها وأوحِبّتَ أن يتضمّن 
كل واحد معنى آخرء فكيف يرجع جميعها إلى سبع صفات؟ فاعلم أن الصفات إن 
كانت سبعاً فالأفعال كثيرة والإضافات كثيرة والسلوب كثيرة» ويكاد يخرج جميع 
ذلك عن الحصر. ثم يمكن التركيب من مجموع صفتين» أو صفة وإضافة» أو صفة 
وسلبء أو سلب وإضافة؛ ويوضع بإزائه اسم فتكثر الأسامي بذلك. وكان 
بحموعها يرع إلى ما يدل منها على الذات؛ أو على الذات مع سلبء أو على 
الذات مع إضافة؛ أو على الذات مع سلب وإضافة؛ أو على واحد من الصفات 
السبع» أو على صفة وسلبء أو على صفة وإضافة؛ أو على صفة فعل؛ أو على صفة 
فعل وإضافة أو سلب. فهذه عشرة أقسام. 

الأول: ما يدلٌ على الذات؛ كقولك: الله. ويقرب منه اسم الحق إذا أريد 
به الذات من حيث هي واجية الوحود. 

الغاني: ما يدل على الذات مع سلبء مثل القدّوس والسلام والغيّ والأحد» 
ونظائره. فإنّ القدّوس هو المسلوب عنه كل ما يخطر بالبال ويدحل في الوهمء 
والسلام هو المسلوب عنه العيوب» والغيّ هو المسلوب عنه الحاحة؛ والأحد هو 
المسلوب عنه النظير والقسمة. 

الثالث: ما يرجع إلى الذات مع إضافة, كالعليّ والعظيم والأوّل والآخر 
والظاهر والباطن؛ ونظائره. فإنٌ العلىّ هو الذات الي هي فوق سائر الذوات في 
المرتبة» فهي إضافة. والعظيم يدل على الذات من حيث تماوز حدود الإدراكات. 


يفن 
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والأوّل هرو السابق على الموجودات» والآحر هرو الذي إليه مصير الموجودات. 


والظاهر هو الذات بالإضافة إلى دلالة العقل» والباطن هو الذات مضافة إلى إدراك 
الحس والوهم. وقس على هذا غيره. 

الرابع: ما يرجع إلى الذات مع سلب وإضافة» كالملك والعزيز. فإن الملك 
يدل على ذات لا تحتاج إلى شيء ويحتاج إليه كل شيء. والعزيز هو الذي لا نظير 
لهء وهو مما يصعب نيله والوصول إليه. 

الخامس: ما يرجع إلى صفة؛ كالعليم والقادر والحي والسميع والبصير. 

السادس: ما يرجع إلى العلم مع إضافة؛ كالخبير والشهيد والحكيم والمحصي. 
فإِنَّ الخبير يدل على العلم مضافاً إلى الأمور الباطنة. والشهيد يدل على العلم مضافاً 
إلى أشرف المعلومات. وامخصي يدل على العلم من حيث يميط بمعلومات محصورة» 
معدودة التفصيل. 

السابع: ما يرجع إلى القدرة مع زيادة إضافة, كالقهّار والقويّ والمقعدر 
والمتين. فإنّ القوّة هي تمام القدرة؛ والمتانة شدتهاء والقهر تأثيرها في المقدور بالغلبة. 

الشامن: ما يرجع إلى الإرادة مع إضافةٍ أو مع فعل؛ كالرحمن والرحيم 
والرؤوف والودود. فإنٌ الر<مة ترجع إلى الإرادة مضافة إلى قضاء حاجة المحتاج 
الضعيف. والرأفة شدة الرحمة» وهي مبالغة في الرحمة» والودٌ يرجع إلى الإرادة مضافاً 
إلى الإحسان والإنعام. وفعل الرحيم يستدعي محتاحاء وفعل الودود لا يمستدعي 
ذلكء بل الإنعام على سبيل الابتداء يرجع إلى الإرادة مضافا إلى الإحسان وقضاء 
حاحة الضعيف. وقد عرفت وجه ذلك فيما تقدم. 

التاسع: ما يرجع إلى صفات الفعل» كالخالق والبارئ والمصوّر والومّاب 
والررّاق والفتاح والقابض والباسط والخافض والرافع والْعِرَ والمذلٌ والععدل والمغيث 
وا جيب والواسع والباعث والمبدئ والمعيد والحجبي والمميت والمقدّم والموخجر والوالي 
واليرٌ والتواب والمنتقم والمقسط والجامع والمانع والمغئ والهادي» ونظائره. 
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العاشر: ما يرجع إلى الدلالة على الفعل مع زيادة» كالجحيد والكريم 
واللطيف. فإنٌ النحيد يدل على سعة الإكرام مع شرف الذات. والكريم كذلك. 
واللطيف يدل على الرفق في الفعل. 

فلا تخرج هذه الأسامي وغيرها عن بجموع هذه الأقسام العشرة. فْقِسْ بما 
أوردناه ما لم نورده» فإنٌ ذلك يدل على وجه حروج الأسامي عن الترادف» مع 
رجوعها إلى هذه الصفات المحصورة المشهورة. 


المقصد الأسنى 


الفصل الثالث 
في بيان كيفية رجوع ذلك كله إلى ذات واحدة, على مذهب المعتزلة 
والفلاسفة 


وهذا الفصل؛ وإن كان لا يليق بهذا الكتاب» ولكن أودعته هذه الكلمات 
على الإيجاز بحكم الالتماس. فمن شاء أن لا يثبته في الكتاب فليفعل؛ فإنه غير مهم 
في هذا الكتاب. 

فأقول: هؤلاءء وإن أنكروا الصفات ولم يثبتوا إل ذانا واحدة» فلم ينكروا 
الأفعال ولا كثرة السلوب ولا كثرة الإضافات. فما ردّدناه من الأسامي إلى هذه 
الأقسام فهُمْ عليها مساعدون. 

أما الصفات السبع الي هي: الحياة والعلم والقدرة والإرادة والسمع والبممر 
والكلام؛ فيرحع جميع ذلك عندهم إلى العلمء ثم العلم يرحع إلى الذات. وبيانه أنّ 
السمع عندهم عبارة عن علمه التام المتعلق بالأصوات. والبصر عبارة عن علمه التام 
المتعلق بالألوان وسائر المبصرات. والكلام عندهم يرحع إلى فعله» وهو ما يخلفه من 
الكلام قرحت من اللتمافانةة عند اللعترلة, ويرحع عند الفلاسفة إلى ماع يخلقه 
في ذات الني يخ حتى يسمع هو كلاما منظوما من غير أن يككون له وجحود من 
خارج: كما يسمعه النائم. ويضاف ذلك إلى الله تعالى على معنى أنه لم يحصل 
ذلك فيه بفعل الآدميين وأصواتهم. وأمًا الحياة» فعيارة عندهم عن علمه بذاته؛ لأنّ 
كل ما يدس يذاه تيقال: إنه حي وما لا يشعر بذاته لا يسمّى حيًا. 

ولم ببق إلا الإرادة والقدرة. ومعنى إرادته عندهم أنه تعالى وتقدّسء يعلم 
وجه الخير ونظامه فيوحده كما يعلمه. ويكون علمه بالشيء سبباً لوحود ذلك 
الشيء. وإذا علم وجه الخير في شيء فيحصل فيحصل؛ ول يكن فيه كراهة, كان راضياًء 
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والراضي قد يسمّى مريداء فكانت الإرادة ترجع إلى العلم مع عدم الكراهة. وأمًا 
القدرة فمعناها لأنه يفعل إذا شاء ولا يفعل إذا شاء. وفعله معلوم؛ ومشيئته ترجع 
إلى علمه بوجه الخير. ومعناه أن ما علم أن الخير ف وجوده فيوجد منهء وما علم أن 
الخير في أن لا يوجد فلا يوجد منه. ولا يحناج وجود نظام الخير إلا إلى علمه بوجه 


:الخيرء ولا يحتاج ما لا يوجد في أن لا يوجد إلآ عدم العلم بكون الخير فيه. فالنظام 


المعقول هو سبب النظام الموجودء والنظام الموجود تبع النظام المعقول. 

وزعموا أنّ علمنا إنما يحناج في تحقيق المعلوم إلى القدرة, لأنّ فعلنا إنما 
يكون يجارحة» فلابد أن تكون الجارحة سليمة وموصوفة بالقوة. وأمًا هوء فلا يفعل 
يحارحة» فبكفي علمه بوجود المعلوم» فترجع القدرة أيضا إلى العلم. 

ثم زعموا أن العلم أيضا يرجع إلى ذاته» لأنه يعلم ذاته بذاته؛ فيكون العلم 
والعالم والمعلوم واحدا. وإنما يعلم غيره من ذاته, لأنه يعلم ذاته مبدأ كل موحودء 
فيعلم سائر الموحودات من ذاته على سبيل التبعية» فلا يوحب ذلك كثرة في ذاته. 

وزعموا أن نسبة علم الواحدء وهو ذاته» إلى كثرة المعلومات؛ كنسبة علم 
الحاسب مثلاً. حيث يقال له: ماضعف الائنين وضعف ضعفه وضعف ضعف 
ضعفه؛ وهكذا مثلاً عشر مرات؟ فإنه قبل أن يفصّل تلك الأضعاف في ذاته. فله 
يقين حاصل بأنه عالم به. وذلك اليقين هو مبدأ التفصيل إذا اشتغل بتفصيله» وذلك 
اليقين خطة واحدة لها نسبة إلى سائر أضعاف الاثنين» بل إلى تضعيفاته ال لا نهاية 
هاء من غير تفصيل. وكما أن تضعيف الاثسين يستمر إلى كثرة على التدريج؛ 
فكذلك الموجودات أيضاً عندهم فيها ترتيبء ولا كثرة في أوهاء ثم يتداعى إلى 
الكثرة على التدريج. 

وشرح ذلك وإبطاله ما يطولء وليستظهر ف ذلك يما ذكرناه في كتاب 
(التهافت)”'" فإنه كالخارج عن مقصود هذا الكتاب» والله أعلم. 


)١(‏ طبع بإشراقٍ. 
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الفنَ الغالث 
في اللواحق والتكميلات 
وفيه فصول ثلاثة 
الفصل الأول: في بيان أن أسماء ١‏ لله تعالى من حيث التوقيف غ 
في بي سماء ١‏ لله تعالى من حيث التوقيف غير مقصورة 
الحم مقصورة على 
« الفصل الثاني: في بيان فائدة الإحصاء والتخصيص بتسعة وتسعين 


« الفصل الثالث: في بيان أن الصفات والأسامي المطلقة على الله تعالى هل تقف 
على التوقيف أم تجوز بطريق العقل؟ 
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ال 30 


الفصل الأوّل 
ي يان أن أسعاء اله عالى من حيث التوقيف غير عرد رو و 
بل ورد التوقيف بأسام سواهاء إذ في رواية أحرى عن أبي هريرة» رضي ١‏ 
عنى إبدالٌ لبعض هذه الأسامي بها يقرب منهاء وإبدال نما لا يقرب. فأمًا الذي 
يقرب» فالأحد بدل الواحد. والقاهر بدل القهارء والشاكر بدل الشكورء والذي لا 
يقرب كافادي والكاقٍ والدائم والبصير والدور والمبين والجميل والصادق واخحيط 
والقريب والقديم والوتر والفاطر والعلام والملك والأكرم والمدبر والرفيع وذي 
الطول وذي المعارج وذي الفضل والخلاق. 
وقد وود أيض فى القرآن ما ليس ستّفقاً عليه في الروايدين جميعاء كالول 
والنصير والغالب والقريب والرب والناصرء ومن المضافات» كقوله تعالى: شديد 
العقاب. وقابل التوب»ء وغافر الذنب» ومو الليل في النهارء ومو النهار في اليل 
ومخفرج الحي من الميت» ومخرج الميت من الحي. 
وقد ورد في الخبر اهنا السعدة إذ قال رجحل لرسول الله 5: : بريا سيّد» 
فقال: والسيّد هو الله عرّ وحل»”” '. وكأنه قصد المنع من المدح في الوحه . وإلآ فقد 
قال 4: ررأنا سيّد وُلْد آدم ولا فخر»' '. والديّان أيضاً قد وردء وكذا الحتان والمنان 
وغير ذلك هما لو بع في الأحاديث لوجد. 
ولو جُوّز اشتقاق الأسامي من الأفعال فستكثر هذه الأسامي المشتقة لكثرة 
الأفعال المنسوبة إلى الله تعالى في القرآن» كقوله تعالى: : لينيف التو [سورة النمل/ 


ا لا 
(1) رواه أبو داو رقم الحديث: وأحمد ف (المسند) 51/9 )١‏ وإسناده صحيح أي ال 
وأن الخلق كلهم عبيد له. 

(1) تقدم تخريجه. 
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الآية: 37]) طوَيَقِْفُ الح [سورة سبأ / الآية: 84]» لرَيْفْصِلُ يَنَمُجْ» [سورة 
الحج/ الآية: 21١7‏ و1 سورة السجدة / الآية: ©؟]» وَظوَقَضَيْنا إلى يني إمثْراثيل» 
[سورة الإسراء / الآية:4]. فيشتق له من ذلك: الكاشف والقاذف بالحقّ والفاصل 
والقاضي. ويخرج ذلك عن الحصرء وفيه نظر سيأتي. 

والغرض أن نبيّن أن الأسامي ليست هي التسعة والتسعين الى عددناهما 
وشرحناهاء ولكنا حرينا على العادة في شرح تلك الأساميء فإنها هي الرواية 
المشهورة. وليمست هذه التعديدات والتفصيلات المرويية عن أبي هريرة في 
الصحيحين, إنما الذي تشتمل عليه الصّحاح قوله 5: (إنّ لله سبحانه وتعالى» 
تسعة وتسعين اسما من أحصاها دحل الجنة)7". أمّا بيان ذلك وتفصيله: فلا. 

وتما وقع عليه الاتفاق بين الفقهاء والعلماء من الأسامي: المريد والمتكلم 
والموحود والشيء والذات والأزل والأبدي. وإنّ ذلك مما يحوز إطلاقه في حقّ الله 
سيحانه وتعالى. وورد ف الحديث: «لا تقولوا: جاء رمضان, فإنّ رمضان اسم من 
أسماء الله تعالى» لكن قولوا: حاء شهر رمضان»”". وكذلك ورد عن رسول الله 
يك أنه قال: «رما أصاب أحداً هم ولا حزثُ فقال: اللهّم إني عبدك وابن عبدك وابن 
أمتك» ناصيي بيدك؛ ماض في حكمك» عدل في قضاؤك أسألك بكلّ اسم هو لك 
سَمَيِتَ به نفسكء أو أنزلته في كتابك؛ أو علمته أحدا من خحلقك؛ أو استأثرت به 
في علم الغيب عندك» أو تحعل القرآن ربيع قلبي ونور صدري وحلاء حزني وذهاب 
همّيء إلا أذهب الله عر وحلّ همّه وحزته؛ وأبدل مكانه فرحام"”. وقوله: 


)١(‏ تقدم ترجه 

)١(‏ لم أحده. 

(1) رواه الإمام أحمد ف (مسندم) (5911 و1714) وصححه ابن حبان رقم (1ا17) مواردء في الأذكار 
(17 ”و8 451) والححاكم في المستدرك .14/1١(‏ ©) وذكر الهيئمي في (مجمع الزوائد) )١75/٠١(‏ وزاد نسبته لأبي يعلى 
والبزار. 
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رراستأثرت به في علم الغيب عندك» يدّل على أن السماء غير محصورة فيما وردت به 


وعند هذا ربّما يخطر ببالك طلب الفائدة في الحصر في تسعة وتسعينء ولا 


بِدّ من ذكرها. 


١4١ 
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الفصل الثاني 
في بيان فائدة الإحصاء والتخصيص بتسعة وتسعين 
وفي هذا الفصل أنظار في أمور, فلنوردها في معرض الأسئلة 

فإن قال قائل: : أسماء الله سبحانه وتعالى» هل تزيد على تسعة وتسعين أم 
لا؟ فإن زادت» فما معنى هذا التخصيص؟ ومن يملك ألف درهم لا يجوز أن يقول 
القائل: إن له تسعة وتسعين درهماًء لأنّ الألف وإن اشتمل على ذلك؛ ولكن 
تخصيص العدد بالذكر يفهم نفي ما وراء المعدود. وإن كانت الأسامي غير زائدة 
على هذا العدد, فما معنى قوله #6 رأسألك بكل اسم هو لكء ميت به نفسك» أو 
أنزلته في كتابك» أو علّمته أحداً من حلقكء ؛ أو استأثرت به في علم الغيب عندك»؟ 
فإنّ هذا صريح في أنه استأثر ببعض الأسامي. وكذلك قال في رمضان إنه من أمماء 
الله تعالى. وكذلك كان السلف يقولون: فلان أوتي الاسم الأعظمء وكان ينسب 
ذلك إلى بعض الأنبياء والأولياء. وذلك يدل على أنه حارج عن التسعة والتسعين. 

فتقول: إنّ الأشبه أن الأسامي زائدة على تسعة وتسعين هذه الأخبار. وأما 
الحديث الوارد في الحصرء فإنه يشتمل على قضيّة واحدة لا على قضيّتين. وهو 
كالملك الذي له ألف عبد مثلاً. فقول القائل: إن للملك تسعة وتسعين عبداً من 
استظهر بهم ل يقاومه الأعداء. فيكون التخصيص لأجل حصول الاستظهار بهم» 
ما لمزيد قوّتهم» وإمّا لكفاية ذلك العدد في دفع الأعداءء من غير حاحة إلى زيادة» 
لا لاختصاص الوحود بهم. 

ويُحتمل أن تكون الأسامي غير زائدة على هذا العدد. ويكون لفظ الخبر 

إحداهما: أنّ لله تعالى تسعة وتسعين اسماً. 
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والثاني: أن من أحصاها دحل الجنة» حتى لو اقتصر على ذكر القضيّة 
الأولى كان الكلام تاماء وعلى المذهب الأوّل لا يمكن الاقتصار على ذكر القضيّة 
الأولى. 

وهذا هو الأسبق إلى الفهم من ظاهر هذا الحصرء ولكنه بعيد من وحهين: 

أحدهما: أنّ هذا عنع أن يكون من الأسامي ما استأثر الله به في علم الغيب 
عند وقٍ الحديث إثبات 1 

والثاني: : أنه يؤدّي إلى أن يخصّ بالإحصساء ني أو ول تمن أوتي الاسم 
الأعظم حتّى يتم العدد به وإلاً يكون ما أحصي وراء ذلك ناقصاً عمن الععددء أو 
كان الاسم خحارجاً عن العدد» فييطل به الحصر. 

والأظهر أنّ رسول الله ذكر هذا في معرض الترغيب للجماهير في 
الإحصاء؛ والاسم الأعظم لا يعرفه الجماهير. 

فإن قيل: فإذا كان الأظهر أن الأسامي زائدة على تسعة وتسعين» فلو 
قدّرناء مثلاًء أن الأسامي ألفء وأنّ الحتة تستحقّ بإحصاء تسعة وتسسعين منهاء 
فهي تسعة وتسعون بأعيانهاء أو تسعو وتسعون أيْها كدانء حتى إن من يلغ ذلاك : 
المبلغ في الإحصاء استحقّ دول الحنة» وحتى إِنّ من أحصى ما رواه أبو هريرة مرّة 
دل الجنة» ولو أحصى أيضاً ما اشتملت الرواية الثانية عليه أيضاً دحل الجنة» إذا 
قدّرنا أنّ جميع ما في الروايتين من أسماء الله تعالى. 

فنقول: الأظهر أنّ المراد به تسعة وتسعون بأعيانهاء فإنها إذا ل تنعيّن لم تظهر 
فائدة الحصر والتخخحصيص. فإنَّ قول القائل: إنّ للملك مئة عبد من اسستظهر بهم لم 
يقاومه عدر إِنّما يحسن مع كثرة عبيد الملك إذا اخقصّ مئة من بينهم .مزيد قوّة 
وشوكة. فأمّا إذا حصل ذلك بأي مئة كان من جملة العبيد» لم يحسن نظم الكلام. 

فإن قيل: فما بال تسعة وتسعين من الأسماء اختصّت بهذه القضيّة مع أن 
الكل أسماء | لله سبحانه وتعالى؟ 
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فنقول: الأسامي يجوز أن تتفاوت فضيلتها لتفاوت معانيها في الجلالة 
والشرف؛ فيكون تسعة وتسعون منها تجمع أنواعا من المعاني المنبئة عن الجلال لا 
يجمع ذلك غيرهاء فتختص بزيادة شرف. 

فإن قيل: فاسم الله الأسظم داحل فيها أم لا؟ فإن لم يدل فكيف 
يختصّ مزيد الشرف ,ما هو حارج عنها؟ وإن كان داخلاً فيها فكيف ذلك 
وهي مشهورة: والاسم الأعظم يختص بمعرفته ني أو ولي؟ وقد قيل: إن آصف 
إغا حاء بعرش بلقيس لأنه كان قد أوتي الاسم الأعظمء وهو سبب كرامات 
عظيمة لمن عرفه. 

فنقول: يحتمل أن يقال إن اسم الله الأعظم خارج عن هذا العدد الذي رواه 
أبو هريرة» رضي الله عنه» ويكون شرف هذه الأسامي المعدودة بالإضافة إلى جميع 
الأسماء المشهورة عند الجماهيرء لا بالإضافة إلى الأسماء ال يعرفها الأولياء والأنبياء. 
ويحتمل أن يقال: إنها تشتمل على اسم الله الأعظمء ولكنه مبهم فيهاء لا يعرفه 
بعينه إل ولي إذ ورد في الحخير عن الشركة أنه قمال: اسم الله الأعظم في هاتين 
الآيتين: «وَلَهكم له وَاحِدٌ لا إِله إل هُوَ الرّحْمَنُ الرّحمٌ» [سورة البقرة / الآية: 
المع وفائغة آل عمران: طألم. الله لا إله إلا هَُ الح القيُوم» [سورة آلى عمران 
/ الآية: ١ع(‏ ''. وروي أنّ رسول الله بك سمع رحلاً يدعو وهو يقول: اللهم إني 
أسألك بأني أشهد أنك أنت الله لا إله إلا أنت» الأحد الصمد الذي لم يلد ولم 
يولد ولم يكن كفواً أحد. فقال: رروالذي نفسي بيده لقد سأل الله تعالى باسمه 
الأعظم الذي إذا دعي به أحاب» وإذا سكل به أعطى)”". 


)١(‏ رواه أبو دلود رقم )١447(‏ وابن ماحه (286) وأحسد في (المسند) (411/5) واسرمذي (74001) والدارمي 
[فخضفة" 

(") رواه أبو داود )١1525(‏ والرمذي مله ) والنسائي 1م وابن ماحه (7868) وأحمد في (السند) 
)17١/5(‏ وصححه ابن ححبان رقم (1747) (موارد) والمحناكم (7/1: 4-0 )5١‏ ورافقه الذهبي رهو كما قالا. 
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فإن قيل: فما سبب تخصيص هذا العدد من بين سائر الأعداد» وَلِمَ لم ييلغ 
مئة وقد قارب ذلك؟ 

قلنا: فيه احتمالان. 

أحدهماء أن يقال: لأنّ المعاني الشريفة بلغت هذا المبلغ لا لأن العدد 


' مقصودء ولكن وافقت المعاني هذا العددء كما أن الصفات عند أهل السنة سبع 


وهي: الحياة والعلم والقدرة والإرادة والسمع والبصر والكلام لا لأنها سبع» ولكن 
صفات الربوبيّة لا تتم إلا بها. 

والثاني؛ وهو الأظهرء أن السبب فيه بان ما ذكره رسول الله 6 حيث 
قال: ررمئة إلا واحدة؛ والله وتر يحب الوتر»”"". وإلا أنّ هذا يدل على أن هذه 
الأسامي هي بالتسمية الإراديّة الاختيارية» لا من حيث انحصار صفات الشرف فيهاء 
لأن ذلك يكون لذاته لا بالإرادة. ولا يقول أحد: إنّ صفات الله سبحانه وتعالى» 
سبع لأنه وتر ويحبّ الوتر» بل ذلك لذاته وإلهيته» والعدد فيه غير مقصود. بل ليس 
وحود ذلك بقصد قاصد وإرادة مريد حتى يقصد الوتر دون غيره؛ وهذا يكاد يويد 
الاحتمال الذي ذكرناه؛ وهو أنّ الأسامي الى سّمّى الله سبحانه وتعالى» بها نفسه . 
هي تسعة وتسعون لا غير: وأنه إنما لم يجعلها مئة» لأنه يحب الوتر. وسنشير إلى ما 
يويد هذا الاحتمال. 

فإن قيل: فهذه الأسماء التسعة والتسعون هل عدّها رسول الله و وأحصاها 
قصداً إلى جمعهاء أو ترد جمعها إلى من يلتقطها من الكتاب والسئة والأخبار الدالة 
عليه؟ 

فنقول: الأظهر, وهو الأشهرء أن ذلك ما أحصاه رسول الله ي. وجمعها 
قصداً إلى جمعها وتعليمهاء على ما نقله أبو هريرة» رضي الله عنه» إذ ظاهر الكلام 


)١(‏ تقدم تخريجه. 
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هو التزغيب في الإحصاء. وذلك مما يعسر على الجماهير إذا م يذكره رسول الله 

على سبيل الجمع. وهذا يدل على صحّة رواية أبي هريرة رضي الله عنه. . وقد قبل 
الجماهير روايته المشهورة الي أحرينا شرحنا على منواها. 

وقد تكلم أحمد البيهقي على رواية أبي هريرة؛ وذكر أنها من رواية مّنْ فيه 
ضعف. وأشار أبو عيسى الترمذي في مسنده إلى شيء من ذلك. ويدل على ضعسف 
هذه الرواية, سوى ما ذكره المْحدّثون» ثلاثة أمور: 

أحدها: اضطراب الرواية عن أبي هريرة» إذ عنه روايتان» ويينهما تباين 
ظاهر ف الإبدال والتغيير. 

والثاني: : أن روايته ليست تشتمل على ذكر الحنان والمدان ورمضان وجملة 

من الأسامي الي وردت الأخبار بها. 

والفنالث: : أن الذي أورد في ١‏ الصحيح هذا القدرء وهو قوله 35: ررإن لله 
تسعة وتسعين اسماً من أحصاها دحل الحنة 20 ٠‏ 

وأمّا ذكر الأسامي» فلم تورّد في الصحيح؛ بل وردت به رواية غريبة؛ وف 
إسنادها ضعف. وهذا القدر الظاهر يدل على أن الأسامي لا تزيد على هذا العدد. 
وما حملنا على الميل عن الظاهر خروجٌ بعض هذه الأسامي عن رواية أبي هريرة. 
فإِنْ ضعّفنا الرواية الي فيها عدد الأسامي اندفع عنها جملة من الإشكالات. 

فإنا نقول: الأسامي هي تسعة وتسعون فقطء سَمَّى الله سبحانه وتعالى؛ 
بها نفسّهء ولم يكمّلها مئة» لأنه وتر يحب الوتر. ويدخمل في جملتها الحنان والمنان 
وغيرهما. ولا بمكن معرفة جميعها إلا بالبحث في الكتاب والسنة؛ إذ يصحّ جملة منها 
في كتاب الله سبحانه وتعالى» وجملة في الأخبار. ولم أعرف أحداً من العلماء اعتنى 
بطلب ذلك وجمعه سوى رجحل من حُفاظ المغرب يقال له: علي بن حزم" فإنه 


)١(‏ تقدم تخريجه. 
(؟) علي بن حزم: هو أبو محمد علي بن أحمد بن سعيد بن حزم الأندلسي القرطبي» ولد بقرطبة سنة 184ه وتو 
ه. من مؤلقاته (المحلى) و(الفصل في الملل والتحل). 
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قال رحمه الله: ررصحّ عندي قريب من ثمانين اس يشتمل عليها الكتاب والصحاح 
من الأخبار» والباقي ينبغي أن يطلب من الأخبار بطريق الاحتهاد». وأظنّ أنه لم 
يبلغه الحديث الذي فيه عدد الأسامي» وإن كان بلغه؛ فكأنه اشتضعف إسنادهء إذ 
عدل عنه إلى الأحبار الواردة في الصحاح؛ وال التقاط ذلك منها. وعلى هذاء فمن 
أحصاهاء أي جمعها وحفظهاء نال تعباً شديداً في احتهاده, فبا حريٍ أن يدحل التق 
وإلا فإحصاء ما وردت الرواية به مرة واحدة سهلٌ على اللسان. نعم قد ورد في 
بعض الألفاظ الصحاح: ررمن حفظها دحل الحتة)2"0. والحفظ يحوج إلى مزيد تعب. 
فهذا ما يظهر لي من الاحتمالات في هذا الحديث. وأكثر ما لم يتعرض 
له وهي أمور احتهاديّة لا تعلم إلا بتحمين» فإنها خارحة عن بحاري العقول 
والله أعلم. 


)١(‏ تقدم تخريجه. 
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الفصل الثالث 
في أن الأسامي والصفات المطلقة على الله عر وجل هل تقف على 
التوقيف أم تجوز بطريق العقل 

والذي مال إليه القاضي أبو بكر(" أن ذلك حائز إلا ما منع منه الشرع أو 
أشعر با يستحيل معناه على الله سبحانه وتعالى. فأمًا ما لا مانع فيه فإنه جائز. 
والذي ذهب إليه الأشعري أن ذلك موقوف على التوقيفء فلا يجوز أن يطلق في 
حقّ الله تعالى ما هو موصوف بعناه إلا إذا أذن فيه. والمختار عندنا أن نفصّل 
وتقول: كزان ريغم إل الاسم فقلك فرعرت على الادلا وما برجحع جع إل الوضت 
فذلك لا يقف على الإذن» بل الصادق منه مباحٌ دون الكاذب. ولا يفهم هذا إلا 
بعد فهم الفرق بين الاسم والوصف. 

فنقول: الاسم هو اللفظ الموضوع للدلالة على المسمى. . فزيد» مشا اسفة 
زيدء وهو في نفسه أبيض وطويل. فلو قال له قائل: يا طويل يا أبيض» فمّد دعاه .هما 
هو موصوف به وصدقء ولكته عدل عن اسمه» إذ اسمه زيد» دون الطويل والأبييض. 
وكونه طويلاً أبيض لا يدل على أن الطويل اسمه بل تسميتنا الولد قاسما وحافت 9 
يدل على أنه موصوف بمعاني هذه الأسماءء بل دلالة هذه الأسماءء وإن كانت 
معنوية) عليه» كدلالة قولنا: زيد وعيسى وما لا معنى له. بل إذا معٌيناه عبد الملك 
فلسنا نعي به أنه عبد الملك؛ ولذلك نقول: عيد الملك اسم مفرد» كعيسى وزيدء 
وإذا ذكر في معرض الوصف كان مركباً؛ وكذلك عبد الله لذلك يُجمع فيقال: 
عبادلة» ولا يقال: عباد | لله. 


(1) هو الإمام القاضي أبو بكر الباقلاني محمد بن الطيب البصري الباقلاني متكلم على مذهب الأشعري وكان أوحد 
زمانه مرصوفاً يحودةٌ الاستنباط وسرعة البواب؛ ولد بالبصرة سنة 8ه وترق ببغداد 1+ 4ه 
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وإذا فهمت معنى الاسم فاسم كل أحد ما سَمّى به نفسه أو “ماه به وليه 
من أبيه أو سيّده. والتسمية» أعن وضع الاسم» تصرّف في المسمّى؛ ويستدعي ذلك 
ولاية. والولاية للإنسان على نفسه أو على عبده أو على ولده. فلذلك تكون 
التسميات إلى هؤلاء» ولذلك لو وضع غير هولاء اسماً على مسمى ريما الكره 
المسمّى وغضب على المسمي. وإذا لم يكن لنا أن نسمّي إنسانء أي لا نضع له اسماء 
فكيف نضع ل تعالى اسماً؟ وكذلك أسماء رسول الله ه» معدودة وقد عدها وقال: 
ررإث لي أسماء: أحمد ومحمد والْمَمَي والماحي والعاقب ونبيّ التوبة ونبيّ الرحمة ونبي 
الملحمة)”'2. وليس لنا أن نزيد على ذلك في معرض التسمية؛ بل في معرض الإخبار 
عن وصفه؛ فيجوز أن نقول إنه عالم ومرشد ورشيد وهادٍ وما يجري بحراهء كما 
نقول لزيد إنه أبييض طويل؛ لا في معرض التسمية» بل في معرض الإخبار عن صفته. 
وعلى اللجملة فهذه مسألة فقهية: إذ هو نظر في إباحة لفظ وتريكه. 
فتقول: أمّا الدليل على المنع من وضع اسم الله سبحانه وتعالى» هو المع 
من وضع اسم لرسول الله 8 م يسم به نفسه ولا ماه به ره تعالى ولا أبواه. وإذا 
منع في حت الرسول ك بل في حقّ آحاد الخلق »فهو في حتق الله أوى. . وهذانوع . 
قياسي فقهيّ تبنى على مثله الأحكام الشرعية. 
وأمّا دليل إباحة الوصف»ء فهو أنه حبر عن أمر. والخخبر ينقسم إلى صدق 
وكذب. والشرع قد دل على تحريم الكذب في الأصلء فالكذب حرام إلا بعارض؛ 
ودلُ على إباحة الصدقء فالصدق حلال إلا بعارض. وكما أنه يجوز لنا أن نقول في 
زيد: : إنه موجود فكذلك في حق الله تعامى» ورد به الشرع ع أو لم يرد. ونقول: إنه 
قديم وإِن قدّرنا أن الشرع لم يرد به. وكما أنا لا نقول لزيد: إنه طويل أشقر» لأن 
ذلك ربّما ييلغ زيداً فيكرهه؛ لأن فيه إيهام نقصء فكذلك لا نقول في حق الله 


(1) رواه البخخاري (404/1) ومسلم رقم (04؟) والموطا (؟/4 )٠٠١‏ والزمذي رقم (58457). 
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سبحانه وتعالى» ما يوهم نقصاً البتة. فأمًا ما لا يوهم نقصاء أو يدل على مدح؛ 
فذلك مطلق ومباحء بالدليل الذي أباح الصدق مع السلامة عن العوارض امحرمة. 

ولذلك قد يمنع من إطلاق لفظء فإذا قُرِن قريئة جوّزناه. فلا يجوز أن يقال 
للهء سبحانه وتعالى: يا زارعء يا حارث! ويجوز أن يقال: من وَطِئ فأمُنى» فليس 
هو الحارث» وإنما الله تعالى وتقدّس» هو الحارث. ومن نك البذر فليس هو 
الزارع» إها الله هو الزارع. ومن رمى فليس هو الرامي» وإنما الله هو الرامي» كما 
قال تعالى: هِوَمًا رَمَيْتَ إِذْ رَمَْتَ وَلَكِنّ الله رَمَى [سورة الأنفال / الآية: .]1١‏ 
ولا نقول لله سبحانه وتعالى: يا مُذْلَ! ونقول: يا مُعِرَّ يا مّذِلَ! فإنه إذا جمع بينهما 
كان وصف مدح, إذ يدل على أن طرفي الأمور بيديه. 

وكذلك في الدعاءء ندعو الله سبحانه وتعالى» بأسمائه الحسنى كما أمرنا 
به. وإذا جاوزتا الأسامي دعوناه بصفات المدح والجلال. فلا نقول: يا موجود يا 
عحرّكء يا مسكّن! بل نقول: يا مقيل العثرات» يا منزّل البركات» يا ميسّر كل 
عسير! وما يجري بحراه. كما أنا إذا نادينا إنساناء فإما أن نناديه باسمه أو بصفة من 
صفات المدح كما نقول يا شريف يا فقيه» ولا نقول: يا طويلء يا أبيض! إلا إذا 
قصدنا الاسحتقار. وأمّا إذا استخبرنا عن صفاته. أخبرنا بأنه أبيض اللون» أسود 
الشعر. ولا يُذكر ما يكرهه؛ إذا بلغه, وإن كان صدقاء لعارض الكراهة؛ وإنما يكره 
ما يقدر فيه نقصا. 

فكذلك, إذا استخبرنا عن محرّك الأشياء ومسكنها ومسودها ومبيضهاء قلنا: 
هو الله سبحانه وتعالى. ولا نتوقف في نسبة الأفعال والأوصاف إليه إلى إذن وارد 
فيه على الخصوصء بل الإذن قد ورد شرعا في الصدق, إلا ما يستثنى عنه بعارض. 
والله تعالى هو الموجود والموحد والظهر والْخفي والُسعد والمشقي والُبقي والمفئي» 
وكلّ ذلك يجوز إطلاقه؛ وإن لم يرد فيه توقيف. 


لحجة الإسلام الغزالي 

فإن قيل: فَلِمَ لا يحوز أن يقال له: العارف والعاقل والفطين والذكي وما 
يحري بحراه؟ 1 
قلنا: إنّما المانع من هذا وأمثاله ما فيه من إيهامات. وما فيه إيهام لا يجوز إلا 
بالإذن» كالصبور والحليم والرحيم؛ فإِنٌ فيه إيهاماء ولك الإذن قد ورد به؛ وأمًا 
هذاء فلم يرد به الإذن. والايهام فيه أن العاقل هو الذي له معرفة تعقله» أي منعهء إذ 
يقال: عَمَلَهُ عَفْلهُ. والفطنة والذكاء يشعران بسرعة الإدراك لما غاب عن المدرك. 
والمعرفة قد تشعر بسبق نكرة» فلا بمنع عن إطلاق شيء مئة إلا شيء ثما ذ كرناه. 
فإن حُمّنَ لففدٌ لا يوهم أصلاً بين المنفاهمينء ولم يرد الشرع بالمنع منهء فإنا تجوز 
اطلاقه قطعاً. والله أعلم بالصواب وإليه المرجع والمآب. 


الموضوع 

المقدمة 

مقدمة المؤلف 

صدر الكتاب 

الفن الأول 
(في السوابق والمقدمات) 
الفصل الأول 
في بيان معنى الاسم والمسمى والتسمية 

الفصل الثاني 


ف بيان الأسامي المتقاربة في المعنى» وأنها هل يجوز أن 
تكون مترادفة لا تدل إلا على معنى واحد أو لابد أن تختلف 
مفهوماتها 
الفصل الثالث 

في الاسم الواحد الذي له معان مختلفة وهو مشترك 
بالإضافة إليها 
الفصل الرابع 

في بيات أن كمال العبد وسعادته في التخحلق بأخلاق 
الله تعالى والتحلي معاني صفاته وأسمائه بقدر مايتصور 
في حقه 

الفن الثاني 
في المقاصد والغايات 


١ ؟ه‎ 


١7-8 


51-0 


ام 


27-048 


فت 


لحجة الإسلام الغزاللمي 


الفصل الأول 
في شرح معاني أسما الله التسعة والتسعين 
حاتمة هذا الفصل واعتذار 
الفصل الثاني من المقاصد والغايات 
في بيان وجه رحوع هذه الأسامي الكثيرة إلى ذات 
وسبع صفات على مذاهب أهل السنة 
الفصل الثالث 
ف بيان كيفية رجوع ذلك كله إلى ذات واحدة على 
الفن الغالث 
في اللواحق والتكميلات 
الفصل الأول 
في بيان أن أسماء الله تعالى من حيث التوقيف غير 
الفصل الثاني 
في بيان فائدة الإحصاء والتخصيص بتسعة وتسعين 
وفي هذا الفصل أنظار في أمور 
الفصل الثالث 
في أن الأسامي والصفات المطلقة على الله عز وجل 
هل تقف على التوقيف أم تحوز بطرق العقل 


١5-4 + 


١١5-05 


لوم وم ١‏ 


١7-5 


١78 


١1١-18 


١7-١15 


١5١-١114 
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